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Tiina Räisä, 2016. Medieritualer som klass- och kulturbundna diskurser och 
funktioner. Hufvudstadsbladets lucia och konstruktionen av Svenskfinland 
 
Sammanfattning 
 
I avhandlingen gör jag en empirisk och tvärvetenskaplig studie av 
Hufvudstadsbladets lucia. Syftet är att uppmärksamma en långvarig 
medietext som blivit betydelsefull för den svenskspråkiga befolkningen i 
Finland. Jag definierar HBL:s lucia som ett exempel på en medieritual och 
använder lucia för att undersöka hur medieinstitutioner genom en 
återkommande textproduktion konstruerar kultur och över tid även 
symboliska gemenskaper såsom Svenskfinland. Det teoretiska anspråket är 
att understryka ritualen som en kraftfull kontext som dels påverkar 
språkanvändarnas förmåga att fritt välja sina uttryck, dels som en praktik 
som inverkar på konstruktionen av det kulturellt distinkta och följaktligen 
den kollektiva identitetskonstruktionen.  
 
Som material har jag använt artiklar som HBL publicerat i samband med 
starten av en ny luciaperiod. Undersökningen fokuserar endast på HBL:s 
luciapraktiker och inte på andra luciatraditioner i Finland eller Norden. Inte 
heller analyseras själva luciadagens händelser utan endast de medietexter 
som produceras av medieinstitutionen i samband med medieritualens 
initiala fas. I analysen har jag inbegripit de tre medverkandegrupper som 
tidningen återkommande lyfter fram: luciakandidaterna, trion som också 
kallas för luciajuryn samt gruppen de utsatta som är mottagarna av 
luciainsamlingens resurser. Jag gör synkrona analyser av medietexter från 
vart tionde år samt en diakron jämförelse av utvecklingen av lucia under 
perioden 1950–2012.        
    
De metodologiska valen återspeglar det tvärvetenskapliga perspektivet. 
Sekvensbegreppet har använts både inom antropologin och 
samtalsforskningen och jag tillämpar sekvensen för att organisera och 
analysera dels upprepningens olika systematiska former, dels betydelsen av 
upprepningarna. Med hjälp av sekvensen analyseras namn och 
namnliknande uttryck, verb som uttrycker handlingar och tillstånd samt 
karaktär. Den sekventiella textpraktiken reflekterar ritualens krav på logisk 
och strategisk kommunikation. Jag förankrar undersökningen i en 
konstruktivistisk tradition och ser inte orden som naturliga eller 
förgivettagna resurser. Tvärtom blir varje uttryck en betydelsefull symbol 
som bidrar till den diskursiva utvecklingen av medieritualen samt 
manifesteringen av de olika funktioner och uppdrag som medieinstitutionen 
tillskriver de tre medverkandegrupperna. De ritualteoretiska begreppen 
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möjliggör tolkningen av medietexter och ordval som presenteras som 
naturliga, men som istället är resurser som konstruerar upplevelsen av det 
sociala, av kultur och ideologi. I avhandlingen understryks konsekvenserna 
av de diskurser och funktioner som den rituella kontexten åstadkommer. 
Medieritualer är strukturella, funktionella och kulturspecifika fenomen. De 
bekräftar sålunda vilka som ingår i det sociala centret och vilka som placeras 
i periferin. Jag hävdar att den mytiska konstruktionen av nation och kultur 
har implikationer för det diversifierade samhället och den avgörande 
integrationen. Genom att uppmärksamma den upprepade 
symbolproduktionen som distribueras av journalister och accepteras av den 
tilltänkta publiken kan man föra en diskussion kring de ritualiserade 
mediepraktikernas betydelse för konstruktionen av inkludering och 
exkludering.    
 
Nyckelord: ritual, medieritual, ritualiserad, myt, konstruktion, diskurs, 
funktion, sekvens, strategi, mediespråk, upprepning, symbol, 
namnforskning, medverkandegrupper, kultur, klass, genus, identitet, typer, 
socialt center, konsensus, inkludering, exkludering      
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Tiina Räisä, 2016. Media rituals as class- and culture-dependent discourses 
and functions 
Lucia in Hufvudstadsbladet and the construction of Svenskfinland.    
 
Abstract 
 
This study is an empirical and interdisciplinary examination of Lucia in the 
Hufvudstadsbladet (HBL) daily newspaper. My aim is to give visibility to a 
longstanding media text that has become important for the Swedish-
speaking people in Finland. I define Lucia as a media ritual and use it as an 
example to investigate how media institutions, through a reproduction of 
texts, construct culture and, over time, also symbolic communities such as 
Svenskfinland. The theoretical aim is to emphasize ritual as a powerful 
context, which has an impact on how language users choose their words, and 
also, to highlight rituals as constituting borders, and thus, influencing the 
construction of distinctive and collective identities.  
 
The research material consists of articles produced by the HBL at the 
beginning of each, new ritual season. The focus is exclusively put on the 
Lucia practices produced and distributed by the HBL rather than on any 
other Finnish or Scandinavian Lucia traditions. I have also excluded the 
events of the actual Lucia day, 13 December, and have instead concentrated 
only on those media texts by which the media institution launches the initial 
phase of the media ritual. I analyse the reproduction of three participatory 
groups: Lucia candidates, the “trio” (also called the Lucia jury) and the 
various groups that receive the proceeds of the fundraising campaign 
connected to the media ritual. For a synchronic analysis, I have studied 
media texts from every ten years during 1950–2012 and have applied a 
diachronic perspective to establish how the ritual and its meanings have 
changed over time.        
         
The interdisciplinary approach is reflected by the methodological choices. 
The concept of “sequence” has been used both in conversation analysis and 
anthropology to deconstruct the elements of an event. I apply sequence to 
organize and analyse the different systematic forms of repetition. Names and 
name-like expressions as well as various verb phrases (active and static 
conditions of being and doing, as well as quality) are communicated 
sequentially, thus reflecting the ritual demands of logic and strategy. My 
study is situated in a constructivist tradition in that language is not taken for 
granted, but is rather seen as a practice which constructs meaning-making. 
Words become significant symbols that have an impact on the discursive 
development of the media ritual and resources that manifest the various 
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functions and tasks distributed to the participatory groups by the media 
institution. The concept of “ritual” makes is possible to evaluate the 
difference between what is presented as natural but which is in fact a means 
of constructing the social, that is, culture and ideology. The dissertation 
underlines the social consequences of the discourses and functions 
established by the ritual context. Media rituals are structurally, functional 
and culture specific phenomena, implying both who belong to the social 
centre who are placed in the periphery. I claim that the mythical construction 
of nation and culture implications for the diversified society and the 
integration process. It is by highlighting the repeated symbolic practices 
distributed by journalists and accepted by the public that one can understand 
the impact of the ritualized media practices that lead to constructions of 
inclusion and exclusion.        
  
Key words: ritual, media rituals, ritualization, myth, construction, discourse, 
function, sequence, strategy, media language, repetition, symbol, onomastics, 
participatory groups, types, identity, culture, class, gender, social centre, 
consensus, inclusion, exclusion  
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FÖRORD  
 
Det har blivit dags att avsluta en lärorik fas i livet. Avhandlingen är färdig 
och nu behöver eller kan jag inte längre grubbla på frågor som kunde vara 
relevanta för forskningen. Det är med en stor lättnad och tacksamhet som jag 
lägger ifrån mig detta projekt.  
 
Det förefaller inte finnas något ensammare än ett skriva en avhandling. Att 
umgås med sina egna tankar, och vidhålla ett gränsöverskridande perspektiv, 
har ibland känts övermäktigt. Orosmolnen har dock skingrats varje gång jag 
träffat mina handledare. De har aldrig tvivlat utan ställt frågor som hjälp mig 
att komma vidare. Med deras stöd har jag nått mitt mål. Jag riktar därför ett 
innerligt och varmt tack till Jan Lindström och Lars Lundsten. Janne har 
med sin sävliga ton undrat varför jag inte sätter på pränt det som jag 
förklarar muntligt. En bra handledare påminner också om vikten av att ta det 
litet lugnt ibland. Janne har varit en klippa! Lars kan jag skylla på eller tacka 
för att jag alls började studera igen. Du har alltid erbjudit ditt kamratliga och 
professionella stöd: det har varit långa diskussioner om ett visst 
medieprojekt, men också politik och journalistik i en salig blandning. Din 
skarpa blick och breda kunskap har inneburit att jag inte sluppit undan lätt, 
vilket förstås endast varit till fördel för mitt arbete. Jag tackar Jan-Ola 
Östman som handledde mig i början av arbetet. Han ställde relevanta frågor 
som förtydligade mitt mål. 
 
Jag tackar mina granskare Mats Landqvist och Johanna Sumiala. Ni gav er 
tid för min avhandling och kom med konkret och värdefull feedback.   
 
På sätt och vis är avhandlingen en summering av alla mina luddiga tankar 
och avgörande möten hittills. Därför är det en oöverskådlig mängd 
människor som jag skulle vilja tacka. Allt från mina utomordentliga lärare på 
Journalisthögskolan vid Göteborgs universitet till mina kollegor på SR och 
SVT. Jag sänder förstås en tanke till alla mina nuvarande och före detta 
arbetskamrater och studenter på Arcada, Tammerfors respektive Helsingfors 
universitet. Mona, Johanna, Zea, Pasi och Sirje: ni har gett mig stöd och varit 
en väldig tillgång. Ett specialtack utdelas till Marja Kivilehto som på en 
alldeles för kort tid tog sig an korrekturläsningen. Du kom med ovärderliga 
insikter och handgripliga råd. På seminarier och konferenser har jag lärt 
känna alla trevliga människor på Nordica. Helena Palmén: tack för dina 
förbehållslöst uppmuntrande ord! Arbetskamraterna på Makula, inte minst 
Pirkko Hautamäki, och alla som på olika sätt erbjudit tillfällen att vädra mina 
idéer, har bidragit till avhandlingen. 
    
Jag har fått använda Tavastehus landsarkiv som en bas för min forskning och 
mitt skrivande. Stort tack till personalen i denna fantastiska miljö. 
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Hufvudstadsbladet, Brages pressarkiv och Nationalbiblioteket hjälpte till 
med insamlingen av mitt forskningsmaterial.   
 
Det roliga, och jobbiga, med en forskningsprocess, är att man aldrig är 
frånkopplad eller ledig. Det avgörande innehållet i denna bok har tillkommit 
på ”lediga stunder” på bussar och tåg, hemma vid köksbordet och i källaren 
på Nuuttilantie 4, på sommarstället i Hauho, på kaféer och diverse bibliotek. 
Resor har inte endast en metaforisk betydelse utan de erbjuder välbehövliga 
gränser. Pendlandet till arbetet i Helsingfors och Tammerfors har gett tid att 
läsa, tänka och skriva, men det har också påmint om deadlinen: när bussen 
är framme ska denna passus vara färdig. Jag riktar ett tack till chaufförer, 
lokförare och medresenärer!  
 
Mina kamrater som funnits på plats i vått och torrt och som gett den 
stärkande kramen när jag behövt den som bäst. Ni är oersättliga, ingen 
nämnd och ingen glömd. Nu blir det mer tid för fika och långa promenader.  
 
Resan har på många sätt varit lång. Min mamma och pappa har jag att tacka 
för allt stöd. Det blev en doktorsavhandling till slut, och vi kan nu glädjas åt 
den tillsammans. Mina yngre och tokiga(re) systrar: jag har inte längre några 
ursäkter för mitt dåliga uppförande och vacklande minne.  
  
Livet är lyckligtvis inte endast avhandlingsarbete, även om det ofta känts så. 
Min man Hannu har sett till att jag inte helt tappat koncepten. Kört mig till 
bussen arla morgon och lyssnat på mitt klagande över att det inte går som det 
borde. Dina premiärer och intensiva arbetsprojekt och min avhandling. Vi 
klarade av det! Varmaste kramen går till våra barn Aino och Johannes som 
med återkommande mellanrum hojtat Äiti, kyllä sä osaat! Er förståelse och 
uppbackning har varit helt avgörande. Ni har vuxit i takt med denna 
avhandling. Ni betyder allt för mig.     
 
Tavastehus den 25 november 2016 
Tiina Räisä 
 
 
 
 
 
 
8 
INNEHÅLL  
 
	  
1	  Inledning	  .............................................................................................................................	  10	  
1.1	  Avhandlingens	  bakgrund	  och	  teman	  .....................................................................................	  10	  
1.2	  Disposition	  .........................................................................................................................................	  14	  
1.3	  Lucia:	  traditioner	  och	  medierade	  ritualer	  ..........................................................................	  14	  
1.4	  Syfte	  och	  frågeställningar	  ..........................................................................................................	  17	  
1.5	  Material	  och	  avgränsning	  ..........................................................................................................	  22	  
1.6	  Metodologiska	  urval:	  sekvenser,	  diskurser	  och	  funktioner	  .........................................	  26	  
2	  Tidigare	  forskning	  om	  ritualer,	  medieritualer	  och	  rituellt	  språkbruk	  .........	  35	  
2.1	  Funktioner	  och	  det	  sociala	  kontraktet	  .................................................................................	  35	  
2.2	  Ritualer	  som	  strukturer	  och	  kontroll	  ....................................................................................	  41	  
2.3	  Kultur	  och	  nation:	  ritualer	  som	  myt	  och	  magi	  ..................................................................	  44	  
2.4	  Ritualisering	  och	  institutionella	  riter	  ...................................................................................	  52	  
2.5	  Det	  sociala	  journalistuppdraget	  ..............................................................................................	  56	  
2.6	  Medierituella	  kategorier:	  händelser,	  reaktioner,	  format,	  projekt	  ............................	  60	  
2.7	  Medieritualer	  som	  social	  konstruktion	  och	  diskursiv	  verksamhet	  ...........................	  68	  
2.8	  Rituellt	  mediespråk:	  upprepning,	  symboler	  och	  sekvenser	  .........................................	  73	  
3	  Luciakandidater:	  HBL	  konstruerar	  den	  finlandssvenska	  medelklassen	  ......	  82	  
3.1	  Anonymisering:	  från	  individ	  till	  typ	  .......................................................................................	  83	  
3.2	  Flickighet	  som	  rituell	  konstruktion	  av	  genus	  ....................................................................	  91	  
3.3	  Om	  jagets	  komplexitet	  i	  medieritualer	  .................................................................................	  98	  
3.4	  Den	  idealiserade	  familjen	  ........................................................................................................	  100	  
3.5	  Ritualisering	  av	  livsstil:	  konstruktionen	  av	  en	  kulturellt	  homogen	  grupp	  ........	  104	  
3.6	  Ortnamnen	  och	  konstruktionen	  av	  det	  svenskspråkiga	  territoriet	  ......................	  110	  
3.7	  Medieritualer	  som	  en	  avgränsning	  av	  handlingsutrymmet	  .....................................	  116	  
3.8	  Fliten	  som	  den	  mytiska	  medelklassens	  primära	  egenskap	  .......................................	  119	  
3.9	  De	  goda	  människorna:	  från	  snällhet	  till	  mediefärdighet	  ..........................................	  123	  
3.10	  Livskraft	  och	  den	  ritualiserade	  kroppens	  betydelse	  .................................................	  128	  
3.11	  Sammanfattning	  av	  kapitlet	  ...............................................................................................	  136	  
4	  Trion:	  HBL	  konstruerar	  den	  finlandssvenska	  överklassen	  ............................	  140	  
4.1	  Finlandssvenska	  kändisar	  och	  ritualisering	  av	  namnbeståndet	  ............................	  141	  
4.2	  Expertdiskurser	  och	  befästandet	  av	  sociala	  positioner	  .............................................	  148	  
4.3	  Medieritualer	  som	  form	  och	  magi	  .......................................................................................	  152	  
4.4	  Eliten	  tilltalar	  hela	  Svenskfinland	  .......................................................................................	  154	  
4.5	  Överklassens	  moraliska	  uppdrag:	  att	  definiera	  och	  instruera	  ...............................	  157	  
 
 
9 
4.6	  Eliten	  som	  de	  symboliska	  regenterna:	  uppoffring	  och	  hög	  moral	  .........................	  162	  
4.7	  Sammanfattning	  av	  kapitlet	  ..................................................................................................	  168	  
5	  De	  utsatta:	  HBL	  konstruerar	  den	  finlandssvenska	  underklassen	  ................	  171	  
5.1	  Om	  problemen	  med	  kollektiva	  gruppnamn	  .....................................................................	  172	  
5.2	  Familjer	  och	  fattigdom:	  om	  kontextens	  betydelse	  ........................................................	  178	  
5.3	  Institutionalisering:	  anonymisering	  och	  spektakel	  ......................................................	  187	  
5.4	  Den	  utsattas	  handlingsutrymme:	  lidande	  som	  ett	  klasstypiskt	  tillstånd	  ...........	  192	  
5.5	  Rättfärdigande	  och	  solidaritet	  ..............................................................................................	  199	  
5.6	  Ansvar	  som	  en	  gemensam	  förpliktelse	  ..............................................................................	  201	  
5.7	  Sammanfattning	  av	  kapitlet	  ..................................................................................................	  205	  
6	  Medieritualernas	  sociala	  konsekvenser	  –	  slutsatser	  ........................................	  210	  
6.1	  Rituell	  medieverklighet:	  hyllning	  av	  konsensus	  och	  de	  goda	  människorna	  ......	  211	  
6.2	  Mediernas	  sociala	  uppdrag:	  att	  bemanna	  medietexterna	  med	  mytiska	  typer	  215	  
6.3	  Det	  rituella	  mediespråkets	  särdrag	  och	  oanade	  konsekvenser	  ..............................	  221	  
6.4	  Avslutning	  .......................................................................................................................................	  225	  
BILAGOR	  ...............................................................................................................................	  229	  
LITTERATUR	  .......................................................................................................................	  232	  
 
 
 
10 
1  INLEDNING  
I det här kapitlet tar jag upp bakgrunden till avhandlingen. Jag presenterar 
dess centrala teman och bakomliggande problem. Därefter ger jag en översikt 
av luciatraditionen. Jag preciserar forskningens syfte och frågeställningar. 
Därefter presenteras det empiriska materialet som använts samt de metoder 
som tillämpats.     
1.1  AVHANDLINGENS  BAKGRUND  OCH  TEMAN  
Ett liv utan medier är svårt att föreställa sig. Medierna upplyser oss om 
händelser i omvärlden, de påverkar våra uppfattningar och ger tillfällen att 
uppleva gemenskap. Den digitala omställningen har gett individen 
möjligheter att sprida innehåll, vilket sagts vara en av orsakerna till att 
massmediebranschen hamnat i kris. De professionella producenternas 
inverkan, urval av både teman och specifika ord, torde fortfarande vara av 
betydande mått: kommunikationen kunde snarare beskrivas som en 
växelverkan mellan institutioner och medborgare. Det är alltså inte 
osannolikt att krisen också har att göra med att journalister misslyckats med 
att vara lyhörda eller visa intresse för det tilltagande missnöjet hos publiken, 
att medierna inte förmått att formulera sitt budskap med beaktan på olika 
grupper. Nationalism och populism förefaller vara resultatet av en 
förtroendekris.     
 
Det sägs att samhället har fragmenterats och polariserats: det påstås att vi 
lever i olika ”bubblor”, i skilda världar. Vi har svårt att förstå eller acceptera 
andras värderingar, uppfattningar, men också andra gruppers 
förutsättningar. Förändringen har knappast uppstått över en natt, vilket 
föranleder att man tar ett mer långsiktigt perspektiv på mediernas 
kommunikation.    
 
I avhandlingen undersöker jag hur journalister tilltalar sin målgrupp och 
alltså implicit hur medierna föreställer sig den okända publiken (Anderson 
2008). Jag fokuserar på vilka som bildar den primära målgruppen och vilka 
som hamnar utanför vad som kallats för det medierade och sociala centret 
(Couldry 2003). Jag lyfter fram de sociala konsekvenserna som följer av en 
dylik föreställningsverksamhet. Det framstår med andra ord som riskfyllt att 
inte ifrågasätta det självklara i att inbilla sig publiken på ett visst sätt. Det är 
dessa praktiker som kan ha banat väg för de nationalistiska strömningarna 
som nu varit på frammarsch. Föreställningarna har kort sagt kanske inte 
varit helt lyckade.  
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Dessa frågeställningar har utgjort den initiala inspirationen till avhandlingen 
och deras framskjutenhet har vuxit i takt med att analysarbetet fortskridit. 
För att hantera frågorna om tillhörighet och utanförskap förankrar jag 
undersökningen i ett språkbruk som tillverkas i ett särskilt socialt 
sammanhang.    
 
Jag använder teorier om ritualer och medieritualer för att tolka 
massmediernas konstruktion av den imaginära publiken, som formuleras 
under de intensiva stunderna av medierad gemenskap. Jag undersöker hur 
medieritualer (Couldry 2003; Sumiala 2010, 2013) utformas som ett särskilt 
språk och som en specifik textproduktion. Ritualer återfinns både i seriösa 
nyhetstexter och i andra typer av innehållsproduktion: det är den sistnämnda 
typen som jag undersöker. Jag intresserar mig för frågor om makt, ideologi 
och klass och poängterar redan inledningsvis att dessa begrepp hade gagnats 
av mer problematisering och diskussion. 
 
I det vardagliga sammanhanget avfärdas ritualer ofta som något religiöst 
eller förlegat. De har sagts reflektera gemenskapers behov och problem: med 
ritualer upprätthålls sociala band (Bell 2009a; Durkheim 2008; Myerhof 
1992). I ritualen är det vårt sätt att göra som accentueras. I de rituella 
myterna framstår världen som behaglig, bekant och tilltalande: det handlar 
om en logik som effektivt döljer vad den avser att säga (Douglas 2004, 1976).  
 
Medierituella texter författas när flygplan raserar symboliskt viktiga 
dubbeltorn, när statsministrar eller oskyldiga människor mördas i samband 
med fredliga sammankomster. De kan ha en mer ceremoniell utformning; 
när kronprinsessor gifter sig eller regeringar utnämns. Medieritualer infinner 
sig när nationen hyllas; när t.ex. Finland och Sverige spelar om VM-guld i 
ishockey eller när det är dags för julfirande och självständighetsparader. De 
har en karaktär av underhållning; när en ny omgång av Allsång på Skansen 
eller Eurovisionsschlagerfestivalen börjar.   
 
Jag identifierar Hufvudstadsbladets lucia 1  som en typ av medieritual: 
tidningen startar lucia 1950, vilket gör medieritualen till en av Finlands 
första och äldsta. Den ser sitt dagsljus innan den medieantropologiska 
                                                   
1 Jag använder liten och stor begynnelsebokstav i enlighet med Mikael Reuter (1996). Den 13.12 är en 
högtid såsom jul och midsommar, varför jag också använder formen ”lucia”. Reuter skriver: ”Rimligtvis 
bör vi också tala om valet av Svenskfinlands lucia, Ålands lucia osv. Men när valet väl är förrättat och 
respektive lucia uppträder i full skrud sker det en personifiering som gör det logiskt att kalla henne 
Lucia, vilket alltså då har namnfunktion. Då är det Lucia som skrider ner för domkyrkans trappor, även 
om en mer utomstående betraktare sakligt kan konstatera att lucian i Helsingfors kommer ut ur 
domkyrkan kl. 18 varje luciadag.” 
http://www.kotus.fi/sv/startsidan/publikationer/sprakspalter/reuters_rutor/1995/snart_dags_for_lucia 
(Nedladdat 10.8.2016).  
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forskningen formulerat frågor kring den medierade samvaron (Sumiala 
2010, 2013; Couldry 2003; Rothenbuhler 1998). Svenskfinlands lucia, 
tidigare kallad rikslucia och numera Finlands lucia, erbjuder ett rikt 
empiriskt material som jag använder för att analysera den finlandssvenska 
ritualen specifikt och för att diskutera de rituella språkpraktikernas 
konsekvenser generellt.     
 
Det empiriska materialet består av HBL-artiklar som handlar om tre 
specifika medverkandegrupper och som tidningen placerar i framkanten av 
respektive luciaperiod. Dessa grupper kallar jag för luciakandidaterna, trio 
och de utsatta. Trion är en grupp vars explicita uppdrag är att välja ut 
luciakandidaterna och de utsatta är en grupp som mottar medel från 
välgörenhetskampanjen luciainsamlingen. Jag uppmärksammar alltså de 
individer och grupper som förekommer i lucia: en legitim ritual förutsätter 
deltagare (Rappaport 1999: 119).  
 
I avhandlingen tillämpar jag ett tvärvetenskapligt perspektiv och jag iakttar 
hur redaktionen skapar igenkänning hos den finlandssvenska publiken. 
Undersökningen är förankrad i en socialkonstruktivistisk tradition 
(Hornscheidt och Landqvist 2014; Butler 2011), vilket innebär att jag inte 
betraktar språket som något naturligt eller på förhand givet, utan orden 
utgör avgörande resurser som bidrar till upplevelsen av att vara en del av den 
finlandssvenska publiken. Jag formulerar den diskursiva utvecklingen av 
luciaritualen samt undersöker vilka olika typer av sociala funktioner 
(Durkheim 2008; Bloch 1992) som språkbruket ger upphov till. I analysen 
använder jag sekvensbegreppet för att utforska förhållandet mellan 
upprepning och konstruktionen av identitet och kultur. Jag analyserar de 
namn samt handlingar och tillstånd som ingår i materialet. De språkliga 
uttrycken tolkas som symboler som bidrar till gemenskapens 
självuppfattning och sociala struktur.  
  
Jag intar ett kritiskt arbetssätt, vilket inte innebär att jag utser mig till en 
som vet bättre utan gör en empirisk undersökning av lucia i syfte att lyfta 
fram förhållandet mellan språk och upplevelsen av gemenskap. Jag 
diskuterar konflikten mellan det idealiserade, normenliga och kreativa 
journalistspråket samt det språk som tillämpas av redaktioner då de tilltalar 
den imaginära publiken. Lucia är betydelsefull för de individer som uppfattar 
sig som en del av den svenskspråkiga gemenskapen i Finland, men det är inte 
uppenbart vad som tillskrivs en framskjuten roll i luciatexterna, dvs. vad som 
gör lucia till en finlandssvensk ritual.   
 
Lucia är viktig för det svenskspråkiga Finland, men har inte tidigare blivit 
föremål för en större undersökning. Målet med avhandlingen är att bidra 
med ny kunskap om Finlands lucia. Jag undersöker den officiella lucian, den 
som HBL producerar och som man skulle visa upp för främlingen som på sitt 
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korta besök vill lära sig så mycket som möjligt om lucia, och Svenskfinland. 
De små luciorna som i arla morgonstund lussar för familjen och på dagis, 
eller de många tillämpningarna av lucia i övriga Norden, är inte föremål för 
denna undersökning.  
 
Det är många aspekter av lucia som inte avverkas och avhandlingen infriar 
därför inte alla förväntningar som en undersökning av Svenskfinlands lucia 
kunde föranleda. Då jag utgår ifrån HBL:s medietexter reflekterar mina 
resultat endast denna specifika medieinstitutions syn på lucia. Resultatet har 
nödvändigtvis inte något att göra med andra uppfattningar om 
finlandssvenskhet: min undersökning relaterar endast till HBL:s 
framställning av lucia och symboliskt av sin publik.  
 
Jag undersöker för det första inte hur de finlandssvenska mottagarna tolkar 
lucia. En receptionsanalys skulle kräva att jag tolkade HBL-läsarnas 
upplevelser och känslor som infinner sig i samband med luciafirandet. 
Genom textanalysen har jag inte tillgång till dessa tolkningar. För det andra 
gör jag inte en deskriptiv genomgång och beskriver alltså inte hela flödet av 
luciahändelser. För det tredje har undersökningen inget att göra med andra 
luciapraktiker som förekommer runtom i Svenskfinland. Resultatet avspeglar 
HBL:s lucia specifikt och motsvarande medierituella praktiker mer generellt.  
 
Jag har arbetat drygt tio år som nyhetsjournalist och intresserat mig för 
frågor kring identitet och tillhörighet, majoritet och minoritet. Begreppen 
inhyser flera betydelser, de är laddade med ideologiskt krut, men jag tänker 
att bl.a. det stereotypiska tänkandet inte alltid är entydigt eller uppenbart. I 
”våra ritualer”, t.ex. när vi hälsar eller firar självständighet, förefaller allt vara 
”normalt”, vilket inte alltid kan sägas om andras ritualer, som snarare 
framtår som märkliga. I mediernas ritualer handlar det inte alltid om vad ”vi” 
gör med ”dem”, utan också om vad vi gör med oss: i ritualen tar vi alltså 
ställning till både hurdana vi är och de hurdana de andra är. I ritualen 
riskerar vi med andra ord att obemärkt göra oss skyldiga till en rad 
diskriminerande praktiker.  
 
För en utomstående som förvisso förstår svenska och känner till de 
rikssvenska luciatraditionerna, men som inte är en del av den 
finlandssvenska kulturen, är HBL:s lucia allt annat än självklar. Att med 
vetenskapliga metoder undersöka lucia kan väcka anstöt hos dem som 
tilltalas av tidningens rituella budskap. Lucia är en generationsöverskridande 
och en känslomässigt laddad praktik. Då den av många svenskspråkiga 
uppfattas som ”vår egen” borde den helst hållas bortom en utomstående 
iakttagares systematiska blick (Douglas 2004). Medan lucia väcker 
förtjusning hos den svenskspråkiga gruppen, blir den för mig som 
språkkunnig, men utomstående, en sorts bekant och obekant gåta som ska 
lösas. Det räcker inte att kunna språket, man måste kunna förstå kulturen 
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för att bli ”tagen av lucia”, eller vilken medieritual som helst. Detta gör 
undersökningen både angelägen och utmanande.  
 
Lucia i HBL är en lokal medieritual som blir betydelsefull i sin partikulära, 
lokala kontext (Houseman 2011; Bell 2009a), men den möjliggör också en 
generalisering av de rituella praktikerna och konsekvenserna generellt. 
Ritualer utmärks av en återkommande gränsdragningsaktivitet (Bloch 2013; 
Seligman och Weller 2012), vilket lyfter fram den kritiska frågan huruvida 
diversitet och ett mångkulturellt samhälle ur ett medierituellt perspektiv alls 
är möjligt.    
1.2  DISPOSITION    
Avhandlingen är indelad i fyra delar. I kapitel 1 presenterar jag 
avhandlingens bakgrund och ger en kort översikt av lucia som en långvarig 
tradition i Norden och Svenskfinland. Jag formulerar undersökningens syfte 
och frågeställningar. Därefter beskrivs det empiriska materialet samt de 
metodologiska verktyg som jag använt i undersökningen av HBL:s lucia.  
 
I kapitel 2 går jag igenom den teoretiska bakgrunden. Kapitlet är indelat i tre 
delar: i den första går jag igenom de rituella begreppens relevans för 
undersökningen. Därefter problematiserar jag den redaktionella kontexten 
där de medierituella texterna författas och jag presenterar en modell för att 
dela in olika medierituella texttyper. I den tredje delen tar jag upp vad som 
tidigare formulerats kring mediespråk och ritualspråket.   
 
I kapitel 3–5 presenteras resultaten av analyserna av medverkandegrupperna 
av luciakandidaterna, trio och de utsatta. I kapitel 6 sammanfattar jag de 
centrala resultaten samt diskuterar konsekvenserna av den medierituella 
kommunikationen.  
1.3  LUCIA:  TRADITIONER  OCH  MEDIERADE  RITUALER    
Härnäst presenterar jag kort de luciatraditioner som förekommit främst i 
Sverige och Finland. Inledningen är tänkt att fungera som en bakgrund till 
vad jag tar upp i kapitel 2 där jag tar upp ritualer som något som människan 
skapar för sina egna behov (Bell 2009a) snarare än att vara reflektioner av 
något ”genuint”. Med hjälp av de tidigare århundradenas olika luciapraktiker 
avser jag att formulera ett utgångsläge för analysen. Med hjälp av några 
historiska exempel demonstreras att HBL:s luciaversion är ett många olika 
tillämpningar. Det förekommer alltså inte ett sätt att fira t.ex. kalendariska 
högtider såsom jul eller midsommar. Man kan säga att det råder en stor 
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variation, men också en osäkerhet vad lucia och övriga traditioner ”handlar 
om” och vad som är det ”rätta” eller ”ursprungliga” sättet.  
 
Swahn (2000: 70) skriver om den kristna jungfrun Lucia som dog som 
martyr i Syrakusa mot slutet av 200-talet och som sedan 1700-talet blir en 
tradition som firas på herrgårdar i Västra Sverige. En piga som var med och 
passade upp i ottan i ett högborgerligt hem på 1800-talet berättar: ”Brua var 
klädd i vit klänning med rött skärp om midjan, så hade hon långspetsade 
kalsonger, som skulle synas nertill, och en krösariskrans på huvudet. I den 
kransen satt fem små ljus som brann”… ”När de druckit sitt kaffe tog patron 
och frun oss i hand och så fick vi en hel riksdaler” (Schön 1980: 25). Lucia liv 
var tragiskt; hon uppoffrar sig och använder sin hemgift till att ge mat åt de 
fattiga blir hennes fästman arg och anmäler sin fästmö för hennes kristna tro 
(Schön 1980: 26). Som straff ska hon förpassas till bordell, vilket inte lyckas. 
Inte heller lyckas man bränna henne på bål. Hon avrättas med svärd då detta 
är ”mer hedersamt”. Gardberg (1999) skriver om Lucia som river bort sina 
ögon och ger dem på ett fat till ynglingen, som blir kristen varpå Gud ger 
Lucia ännu vackrare ögon.      
 
I den julianska kalendern som används i Sverige fram till 1973 berättas det 
om ”Lusse långnatt” som är den ”längsta Natten, då den kalla och olustiga 
Wintern tager sin början” (Schön 1980: 30). Även efter införandet av den 
gregorianska kalendern firas lucia under en tid på året då jordbruksarbetet 
ligger i träda. Man tänkte att övernaturliga makter styrde händelserna: 
husdjur upplevde under den långa natten en större hunger än vanligt och 
oron fick människor att höra vindens vinande, hästtramp och hundskall när 
”Lussefala”, ”Lussefärden” antogs skrida fram i rymden (Schön 1980: 29). 
Under luciafirandet har ungdomar ”roat sig (och fyllt sig)” (Swahn 2000: 71). 
Pojkar har klätt ut sig till flickor och tvärtom (Schön 1980: 30), Swahn 
(2000: 71) skriver att de uppträdande ”lussegubbarna” gick runt och sjöng 
och fick en sup eller peng för mödan.  
 
Luciatraditionen får sin början i Norden sin början genom det katolska 
skyddshelgonet Sankt Nikolaus som firades genom att en vuxen klädde ut sig 
till biskop och gav godsaker till de snälla skolbarnen, medan en som spelade 
djävul piskade de stygga barnen med ris. För att bli av med det katolska 
barnhelgonet ”skapar man en ny sed med det lilla Jesusbarnet som 
centralgestalt” och ”flyttar hela jippot till julen och hemmen” (Swahn 2000: 
70). Luciatraditionen etableras i Sverige i samband med att en tidning i 
Stockholm 1927 ordnar ett Luciatåg, och Enligt lucia sägs vara  svensk 
folklores enda exportprodukt (ibid.). Till rikets östra delar kommer lucia på 
1700-talet (Swahn 2000: 71–72), men firas i början som en skolfest utan 
någon uppträdande luciabrud. Lucia gjordes känd på 1800-talet speciellt av 
lärare och på 1930-talet ordnade föreningen Brage stora luciatåg på gatorna i 
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Helsingfors och Vasa (ibid.). Tidningen Västra Nyland introducerar 1949 en 
luciatävling och HBL tar strax efter.  
 
Den lucia som jag analyserar börjar 1950. Till tävlingen kopplar 
Hufvudstadsbladet en välgörenhetsinsamling, som får stor genomslagskraft 
inte minst på grund av situationen i Finland efter krigsslutet. Lucia lanseras 
som finlandssvenskarnas identitetssymbol av HBL och Föreningen 
Folkhälsan och luciatävlingen sprider sig till andra svenskspråkiga tidningar. 
Enligt Swahn (2000: 72) har lucia i Finland ”förblivit en relativt högtidlig och 
allvarsmättad sed, där man betonar ansvaret för medmänniskorna, trots att 
kandidatnomineringen har drag av skönhetstävling och kröningsfesterna har 
formats till musikkavalkader”.     
 
Lucia har uppenbarligen firats på olika sätt under seklens gång. Lucia är 
symbol för ljuset genom namnet som kommer från latinets ”lux” (Swahn 
2000: 70). Gestalten representerar de svaga i samhället. Traditionen har 
under senare årtionden utvecklats till en skönhets- och talangtävling.      
 
Nordbor uppmärksammar lucia numera på olika sätt på skolor och daghem, 
arbetsplatser och ålderdomshem. I hemmen är det främst de små 
barnluciorna som står i centrum för uppmärksamheten. Lucia har lyft fram 
genusfrågan och kan numera också vara en pojke eller en äldre kvinna 2. 
Numera firas lucia också i finskspråkiga skolor i Finland 
HBL:s lucia har kallats för rikslucia och Svenskfinlands lucia. Numera 
benämner HBL lucia för Finlands lucia. Det är den officiella lucian och hon 
som numera kröns i Helsingfors domkyrka och som sänds på Yles kanaler 
sedan 2008. Under 1990-talet pågick en het debatt om HBL:s rätt till namnet 
lucia. Tidningen hade sökt patent för lucia, vilket orsakade kritik: 
”Det som fick finlandssvenskarna att reagera var Kyrkpressens artikel den 6 
december 1997. Olav S. Melin berättade att Matteus församling och 
Serenakören hade fått en skriftlig påminnelse från Hbl och Folkhälsan om att 
dessa gemensamt har ensamrätt på ordet Lucia i samband med 
marknadsföring och penninginsamlingar. Församlingen och kören 
uppmanades annonsera om luciaspel så att evenemangen inte skulle blandas 
ihop med begreppet "riktiga" lucian. Uppgiften om Lucia som varumärke slog 
ned som en bomb i Svenskfinland. Debattsidorna i alla svenskspråkiga 
tidningar fylldes med arga insändare. – Diskussionen gick snett från början. 
Vi ville aldrig försvåra eller förbjuda luciafirandet, tvärtom. Det var heller inte 
fråga om att alla som ville fira lucia skulle behöva tillstånd av oss. I så fall 
                                                   
2 Särskilt i Sverige har lucia blivit föremål för en genusdebatt och i skolor har man valt lucia t.ex. 
genom lottning.  http://www.corren.se/nyheter/mjolby-boxholm-odeshog/pojklucia-vacker-kanslor-
7566492.aspx (Nedladdat 1.8.2016). I Karleby och Vasa i Finland har man valt en ”mormor-lucia”, 
alltså en äldre kvinna.  https://www.vaasa.fi/uutinen/aanesta-lucia-mummoa, År 2015 valdes en 83-årig 
kvinna till lucia i Karleby: http://yle.fi/uutiset/aunesta_kokkolan_ensimmainen_lucia-
mummo_tama_oli_hirvean_iso_yllatys/8512480. (Nedladdat 8.8.2016).  
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hade vi ju redan 1991 listat alla som ville ordna luciatåg, menar Lars Rönn. ” 
(HBL 12.12.1999) 
Orsaken till att HBL sökte varumärkesskydd var att företaget misstänkte att 
lucia kunde ”exploateras på ett sätt som inte står i harmoni med luciatanken, 
säger Lars Rönn, vd för Hufvudstadsbladet Ab”. Bl.a. nämndes öldrickandet 
som förekommit med luciafirandet i Sverige som ett hot mot tidningens 
lucia. I slutet av 1990-talet går debatten i Svenskfinland het om vem som har 
rätt till lucia. Ganska snart säger HBL upp sitt varumärkesskydd. Erik 
Wahlström säger i en krönika från 1999 att ”tidigare var skillnaden mellan 
journalistik och marknadsföring diffus. Det var inte riktigt renlärigt. Nu är 
definitionerna klara, vi skriver om lucia så länge det är journalistiskt 
motiverat.”  I Lyskraft, Finlands Lucia 50 år skriver HBL:s vd Lars Rönn och 
Folkhälsans vd Mikael Ingberg om lucia:  
Höjdpunkten i luciafirandet är naturligtvis kröningen och Lucias skridande 
ner för Domkyrkans trappa till den väntande kortegen, som med sina speciellt 
utstyrda och komponerade fordon drar genom staden med tusentals stadsbor 
som åskådare. Bilden kompletteras ytterligare av den stora luciafesten, 
soarén, särskilda barnfester, nostalgikvällar m.m. Finlands Lucia i centrum 
för gammal och ung långt in på det nya året. Leende, lugn och trygg sprider 
hon ljus och hopp till alla människor, men speciellt till de utsatta och 
ensamma.  
Sammanfattningsvis konstaterar jag att HBL har valt att reproducera en 
långvarig tradition på ett eget sätt och har under årtionden samlat 
Svenskfinland runt luciafirandet. Jag lyfter fram HBL:s medierade lucia, 
alltså de texter som behandlar lucia. Jag fascineras dels av påpekandet ovan 
att lucia är journalistiskt motiverat, dels av att själva höjdpunkten i firandet 
är när Lucia stiger ner för domkyrkans trappa. I nästa del av kapitlet 
preciserar jag min undersökning.     
1.4  SYFTE  OCH  FRÅGESTÄLLNINGAR    
I avhandlingen analyserar jag Hufvudstadsbladets luciaritual. Jag fokuserar 
på de artiklar som journalisterna producerar varje år när det är dags för en 
ny luciaperiod. Målet är att avhandlingen ska generera ny kunskap både om 
HBL:s lucia specifikt och motsvarande ritualer mer generellt.  
 
Fokus sätts på de medverkandegrupper som HBL väljer att inleda 
luciaperioden med. Medieritualer av den typ som lucia företräder består av 
flera moment. HBL-lucia är å ena sidan en tävling där unga kvinnor tävlar 
om titeln årets lucia. I lucia samlar HBL och Folkhälsan å andra sidan in 
pengar till ”luciainsamlingen”. Under tidigare år har arrangörerna 
organiserat luciamarknader, familjeunderhållning med mera kring 
luciadagen. Lucia koras numera i Helsingfors domkyrka varefter lucia åker 
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på turné och besöker människor runtom i Svenskfinland. Medieritualen lucia 
pågår under cirka en fjärdedel av året och också via otaliga fysiska möten 
mellan olika individer och grupper. Det är inte dessa icke-medierade och 
fysiska möten utan tidningen HBL:s framställning av lucia som är föremålet 
för min undersökning. Mer specifikt analyserar jag de medietexter som 
årligen produceras och distribueras varje gång en ny luciaperiod börjar.  
 
Ritualer består av en explicit yta och en djupare, social innebörd (Durkheim 
2008; Bell 2009a). Lucia förefaller handla om en återkommande tradition 
där ljusbärerskan kommer med ljuset och hoppet i den mörkaste av årstider 
och samlar in pengar till de sämre lottade inom gemenskapen. Betydelsen av 
lucia är symbolisk och inbegriper med andra ord en stor social potential som 
inte kan sammanfattas genom att iaktta och beskriva de olika 
ritualelementen. Ritualer utmärks av ett strategiskt handlande som infrias 
trots att de medverkande inte nödvändigtvis är medvetna om att de agerar 
målinriktat (se t.ex. Bourdieu 2013; Bell 2009a). Jag utgår ifrån att det 
ritualen gör kommunikationen mindre uppenbar, och det är alltså inte tydligt 
vad HBL:s språkbruk betyder för den målgrupp som tidningen riktar lucia 
till. Utgångspunkten är att medieritualer, liksom icke-medierade ritualer, 
konstruerar identiteter, kultur och ideologi, men det är först genom analysen 
som mediets symboler och strategi blir tydliga.   
 
Jag undersöker hur HBL konstruerar de tre medverkandegrupper som 
tidningen placerar i framkanten av luciahändelserna. Istället för att 
uppmärksamma lucia som en helhet eller att ta med andra element, till 
exempel kröningen i Domkyrkan, väljer jag att undersöka språkbruket som 
redaktionen tillämpar i samband med presentationen av luciakandidaterna, 
trion och de utsatta. Jag fokuserar på HBL-journalisternas sätt att 
konstruera gruppidentitet. Då tidningen återkommer till dessa grupper varje 
år förefaller de vara viktiga både för mediet, luciaritualen och symboliskt för 
den finlandssvenska gruppen som tilltalas. Inom antropologin har 
individernas medverkanden och roller betraktats som centrala: lucia liksom 
andra ritualer är följaktligen beroende av de människor som är med i 
ritualen. Utan dem kunde ritualen inte åskådliggöras och följaktligen inte 
heller upplevas (Rappaport 1999: 36–40; Eliade 1975: 23–24).  
 
Det är med andra ord tidningens syn på vad som konstituerar dessa grupper i 
form av symboliska egenskaper som jag intresserar mig för i min analys. 
Grupperna medverkar inte slumpmässigt utan de fyller viktiga uppgifter och 
roller (Turner 2008; Bloch 1989; Lévi-Strauss 1969). Det 
socialkonstruktivistiska perspektivet innebär att det inte föreligger något 
naturligt i hur de skrivande journalisterna väljer sina ord. Istället betraktas 
språket som en resurs för att konstruera medverkandegrupperna 
(Hornscheidt och Landqvist 2014; Butler 2011). Jag betraktar orden som 
manifestationer av både särarten hos den tilltalade publiken och ”de 
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maktförhållanden som ligger bakom vad som anses som självklart” 
(Hornscheidt och Landqvist (2014: 25). I tolkningen uppmärksammar jag 
vilka värderingar mediet applicerar på de medverkande och gör dessa till 
centrala och symboliska resurser för ritualen och gemenskapen (se t.ex. 
Turner 2008: 11). Det är dessa tre medverkandegrupper som tar på sig de 
viktiga rollerna i luciaritualen. Mer generellt befäster ritualen en kulturell 
kunskap som tidningen distribuerar till sin publik; den säger mer om talaren 
själv än om de medverkande som ritualen ser ut att handla om (Bell 2009a: 
xi). Jag intresserar mig följaktligen för hur en social inkludering ikläs i en 
språklig form och vad den betyder för Svenskfinland specifikt och 
medieritualer mer generellt.  
 
Jag lyfter fram ritualen som en avgörande och förklarande kontext. Jag 
uppmärksammar alltså mesonivån, som konstitueras mellan det konkreta 
spårbruket på mikronivån och de överordnade makrodiskurserna (Landqvist 
2015: 99). Det är ritualen som påverkar språket och bidrar till upplevelsen av 
delaktighet. Ritualen är det avgörande sammanhanget genererar en vision 
om vad som är finlandssvensk kultur, men också ideologi. Mediets 
ställningstaganden bidrar till uppkomsten av ett distinkt finlandssvenskt 
”vi”. Jag anlägger följaktligen ett kritiskt perspektiv på medieritualer (se t.ex. 
Kemper 2011; Couldry 2003; Bloch 1992) och ser till de mer långtgående 
konsekvenser som mediernas reproduktion av rituella texter har.   
 
Jag utgår ifrån de språkliga praktiker och konkreta medietexter som varje år 
produceras och distribueras av HBL i samband med att luciaperioden börjar. 
Mitt intresse riktar sig till hur en inkludering kläs i språklig form och jag 
använder medieritualen som ett exempel för att diskutera hur medier 
konstruerar kultur och identitet i en särskild kontext. Som jämförelsegrund 
för diskussionen använder jag de beskrivningar som framförts om det 
föredömliga journalistspråket.        
     
Den medieantropologiska forskningen har beskrivit den rituella samvaron 
som ett sätt för publiken att uppleva gemenskap via mediernas rapportering 
främst i samband med oväntade händelser såsom bortgången av kända 
personer. Välstuderade exempel är prinsessan Dianas och Michael Jacksons 
död (Sumiala 2010, 2013; Ghersetti 2002). Lucia i HBL är en annan typ av 
medieritual: det är en förväntad händelse och innebär en förprogrammerad 
förväntan av de kommande upplevelserna.    
 
De språkliga praktikerna har haft en underställd roll inom 
medieantropologin. Couldry (2003) väljer att se på mediernas rituella språk 
som något som man bör kringgå. Genom att befatta sig med det riskerar man 
nämligen att vidarebefordra det:   
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My position is, of course, not without its own paradoxes: to identify the 
language of the mediated social centre and its power, you have to speak it and 
thereby, in a sense, continue its life. But speaking the language of ’the centre’ 
is compatible with learning to speak another language too, when we reflect 
upon media. (Couldry 2003: 47)    
Förhållandet mellan språkproduktion och dess sociala konsekvenser är svåra 
att förklara uttömmande. Jag lyfter här fram textproduktionsperspektivet 
istället för mottagarperspektivet och ser hur språk konstruerar den målgrupp 
som tidningen tilltalar.  
  
Jag tänker att språk och kommunikation överlag (skriven, visuell och 
ljudmässig) är de enda medel som står till buds och som kan förmedla 
betydelser i en medierad kontext (Sumiala (2010: 149; Rothenbuhler 1998; 
Bloch 2005, 1989). Det tvärvetenskapliga perspektivet sätter språkbruket i 
en rituell kontext: det är resursen som manifesterar tillhörighet och 
utanförskap. Jag ser mediernas rituella språkbruk som ett lämpligt verktyg 
som möjliggör formuleringen av det finlandssvenska, sociala centrets 
egenskaper. Följaktligen tar jag Couldrys (2003) anmärkning som en 
motivering för detta arbete.       
 
Mitt första syfte med avhandlingen är att undersöka hur HBL konstruerar 
det finlandssvenska sociala centret i medieritualen lucia. Mitt andra syfte är 
att kritiskt diskutera vad mediernas reproduktion av medverkandegrupper 
innebär för den sociala inkluderingen respektive exkluderingen.  
 
Jag preciserar syftena med hjälp av följande tre forskningsfrågor:  
      
1) Vilka är de språkliga praktiker som HBL tillämpar i konstruktionen av 
luciakandidaterna, trion och de utsatta?  
 
2) Vilka diskurser och funktioner ger det upprepade språkbruket upphov till 
och vilken betydelse har den rituella kontexten för språkbruket?  
 
3) Vilka sociala konsekvenser har de diversifierade diskurserna och 
funktionerna för konstruktionen av samhället som en gemensam 
angelägenhet? 
 
För att svara på den första forskningsfrågan undersöker jag vilken typ av 
benämningar och handlingar HBL reproducerar i samband med respektive 
grupp. Jag iakttar i vilken mån HBL tillämpar differentierade 
benämningspraktiker samt i vilken mån tidningen samordnar grupperna via 
benämningspraktikerna. På motsvarande sätt analyserar jag tidningens val 
av handlingar och tillstånd. Ritualer blir synliga genom konkreta handlingar 
(Rappaport 1999: 118), och i den här undersökningen är det HBL:s sätt att 
 
 
21 
begå vissa skrivhandlingar som blir betydelsefulla dels för de medverkandena 
själva, men också symboliskt för den publik som tilltalas.  
 
Min andra forskningsfråga gäller språkbrukets longitudinella utveckling och 
relevans för medverkandegruppernas sociala positionering. Jag tolkar 
språkbruket utifrån ritualteoretiska aspekter och besvarar frågan med hjälp 
av ritualteoretiska begrepp.  
 
Genom att definiera lucia i HBL som en medieritual understryker jag 
kontextens inverkan på språkbrukarens val av ord. Den diskursiva 
utvecklingen av lucia samt de olika funktioner som ritualer sagts bestå av 
(Bloch 1989) bedömer jag som avhängiga av en särskild kontext som 
påverkar gemenskapens förmåga att välja sina uttryck (Bloch 1989; Bell 
2009a). Ritualer är något som uttryckligen görs tillsammans och jag 
betraktar den rituella kontexten som avgörande för realiseringen av 
språkbruket. Jag avser att visa på vilket sätt ritualen är en betydelsefull, 
social kraft som förutsätter logik och strategier. Via analysen synliggör jag de 
gränser som framstår som naturliga, trots att de är konstruerade (Bourdieu 
2013; Couldry 2003).   
 
Den tredje frågan är av en mer övergripande art och med den avser jag att 
lyfta fram det faktum att medieritualer ser ut att ha långtgående 
implikationer för upplevelsen av vad t.ex. nation och kultur är. Med frågan 
avser jag att diskutera de tillsynes positiva och ”harmlösa” medieritualernas 
förmåga att obemärkt dra gränser mellan grupper i samhället. Jag gör det 
genom att föra en kritisk diskussion över språkbrukets betydelse för 
integrationen och det mångkulturella samhället. Dessa abstrakta entiteter 
synliggörs i mediernas olika rituella praktiker och jag lyfter följaktligen fram 
ritualers oönskade utfall. Diskriminering är svår att upptäcka för samhällets 
priviligierade grupper (Butler 2011; Hornscheidt och Landqvist 2014; 
Bourdieu 2013) och jag utgår ifrån en rituell kontext för att visa vilka 
konsekvenser mediernas upprepade ritualspråk har över tid.   
 
Med avhandlingen avser jag för det första att kontribuera med ny kunskap 
om Svenskfinlands lucia. Denna lucia har inte varit föremål för någon 
undersökning, vilket i sig är överraskande med tanke på den stora 
uppslutning som lucia varje år får. Lucia är inte vilken som helst medietext 
utan uttryckligen Svenskfinlands ”egen”. Vad detta innebär för den 
gemenskap som tilltalas och konstrueras är därmed av intresse, även om 
denna undersökning inte på något vis avser att vara heltäckande utan 
snarare tydligt avgränsad till ett urval av händelser och medietexter.   
 
Jag avser för det andra att bidra med insikter om det rituella mediespråkets 
inverkan på utformningen av det sociala centret och lyfta fram de specifika 
diskurser och funktioner som infinner sig i samband med en ritualiserad 
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medieverksamhet. Detta gör jag genom att uppmärksamma diskrepansen 
mellan det idealiserade, granskande journalistuppdraget samt produktionen 
av rituella medietexter. För det tredje lyfter jag fram de återkommande 
mediepraktikernas sociala och kulturella potential. Jag hänvisar inte 
medieritualer till avdelningen ”feature” eller ”underhållning” utan placerar 
dem i sektionen identitet och ideologi. Hur underbar lucia och andra stunder 
av medierad samvaro än är, ser ritualer ständigt ut att stryka under vilka 
premisser inkluderingen sker.  
1.5  MATERIAL  OCH  AVGRÄNSNING      
I det följande presenteras det empiriska materialet som jag använt för 
analysen av HBL:s luciaritual. De skrivna artiklarna har publicerats i 
papperstidningen och undersökningen förespeglar den rituella 
kommunikationen såsom den utformas i en traditionell massmediekontext. 
Utanför undersökningen hamnar till exempel alla de luciarelaterade 
medietexter som produceras och distribueras via de så kallade sociala 
medierna såsom Facebook, bloggar, webbsidor, Twitter och Instagram.  
  
Jag intresserar mig för den från-en-till-många-perspektivet, men fokuserar 
på skrivna och tryckta tidningsartiklar och väljer bort de övriga traditionella 
medieplattformarna radio och tv då dessa riskerade att göra undersökningen 
mindre fokuserad. Analysen av rörlig bild och ljud skulle kräva andra 
metoder än vad jag har arbetat med i den här undersökningen. Detta innebär 
inte att dessa multimodala uttryck (t.e.x Kress och van Leeuwen 2006) inte 
vore relevanta för förståelsen av hur ritualer manifesteras, men jag kommer 
av metodologiska skäl att endast summariskt att kommentera bildmaterialet.      
 
Såsom jag beskrev i inledningen är luciafirandet en långvarig tradition i 
Norden och det finns mängder av material som kunde användas för 
undersökningen. Min avhandling begränsar sig till att gälla endast det som 
numera kallas för Finlands lucia och som är en ritual som produceras av HBL 
i samarbete med organisationen Folkhälsan samt Rundradiobolagets 
svenskspråkiga verksamhet. Då jag studerar lucias utveckling som en 
kulturspecifik ritual som utvecklas av HBL (och som till och med varit ett 
skyddat varumärke) är det endast HBL:s tryckta luciaartiklar som jag 
analyserar.   
 
Det är HBL som är huvudman och ansvarig utgivare för de luciaartiklar som 
tidningen producerar och distribuerar, trots att verksamheten sker i samråd 
med samarbetsorganisationerna. Jag tar inte ställning till 
luciaorganisationen eller upplägget av projektet. Jag fokuserar på det 
redaktionella ansvaret som ligger hos tidningen då allt annat material som 
trycks och distribueras under HBL:s varumärke. Detta är viktigt att påpeka 
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då särskilt ritualer kan framstå som ”händelser” som infinner sig utan 
inblandning av någon specifik upphovsman eller agent (Bell 2009a; Myerhof 
1976). Det juridiska och alltså publicistiska ansvaret för utformningen av 
luciatexterna kan endast hänvisas till HBL. Den andra avgränsningen gäller 
valet av de många moment som ingår i lucia. Det är inte luciahelheten jag 
undersöker utan endast de medietexter som reproduceras varje gång HBL 
startar en ny luciaperiod. Det förekommer mängder av aspekter på lucia, 
men också medietexter som på olika sätt relaterar till lucia som inte nämns i 
denna undersökning.  
 
Ritualer är helheter, och jag kan med denna avhandling inte göra anspråk på 
att framlägga en betraktelse av ”hela lucia” eller ens de många andra grupper 
och individer, händelser och faser som förekommit i en medieritual som är 
en av Finlands mest långvariga. Jag gör bedömningen att en kvalitativ 
undersökning av de många detaljer som ingår i en medieritual inte är möjlig 
att genomföra. Att plocka bort delar av en ritual kunde i viss mån riskera den 
rituella helheten (Hüsken 2007), å andra sidan förekommer det förespråkare 
som betonar ritualers innehållslöshet, såsom Frits Staal (1996), som 
poängterar ritualers rytmiska egenskaper snarare än deras sociala relevans. 
Jag väljer att tänka på lucia som en serie medietexter som HBL ska 
åstadkomma varje år och som inhyser reproduktionen av dels samma 
medverkandegrupper, dels betydelsefulla benämnings- och 
handlingspraktiker.        
 
Följaktligen väljer jag, för det första, att inte ta med alla artiklar som handlar 
om de tre medverkandegrupperna luciakandidaterna, trion och de utsatta. 
Jag anammar ett synkront perspektiv och gör nedslag i materialet med tio års 
mellanrum. Jag jämför de språkliga praktikernas utveckling över tid. Det 
första luciaåret 1950 är centralt då den definierar utformningen av lucia. Det 
är det första året som ingår i undersökningen. Därefter analyserar jag de 
medverkande under åren 1952, 1962, 1972, 1982, 1992, 2002 och 2012. 
Perioden täcker cirka sju årtionden: den sträcker sig från 1950-talet till 2010-
talet. Urvalet innebär följaktligen att en rad praktiker kan ta vid under åren 
som jag inte analyserar, till exempel mellan 1983 och 1991. Det är alltså 
möjligt att intressanta förändringar sker i kommunikationen utan att 
analysen tar tillvara på dem. Både som en synkron manifestering och en 
diakron utveckling bedömer jag materialet som tillräckligt.    
 
Avsikten med att ha material från varje årtionde är att få en tillräckligt 
omfattande textmassa för att kunna diskutera hur medierituellt språkbruk 
manifesteras och under vilka omständigheter förändringen av de språkliga 
praktikerna sker. Att göra djupdykningar i luciatexterna med tio års 
mellanrum möjliggör alltså en synkron analys som kan fastställa lucias 
utformning under vissa specifika årtionden. Tidsspannet bedömer jag som 
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ett ändamålsenligt tidsspann för att kunna beskriva det medierituella 
språkbrukets stabilitet samt diakrona utveckling.     
 
För det andra fokuserar jag endast på en viss typ av presenterande texter. Jag 
analyserar de individuella porträtten som publiceras första gången. Jag tittar 
till exempel inte på annonsmaterial, eller på olika typer av sammanfattningar 
och upprepningar som förekommer under luciaperioden. Det är endast de 
medietexter som hamnar under rubriken ”obligatoriska 
medverkandegrupper” som jag tar med i analysen. Jag utvecklar detta nedan.  
 
För det tredje iakttar jag endast HBL:s lucia och inte de övriga 
luciatraditionerna som beskrevs ovan. Det som jag kommer fram till i 
avhandlingen gäller endast för den lucia som HBL reproducerar och som 
gäller mer generellt för återkommande rituella medietexter av det här slaget. 
Detta understryks återigen då lucia av allt att döma är en betydelsefull 
tradition inom den finlandssvenska gemenskapen och det kan förekomma 
förhoppningar som jag inte infriar.    
 
Jag analyserar de medietexter som publiken läser innan lucia träder fram och 
sjunger inför publiken i Helsingfors domkyrka och på TV. Artiklarna är 
grupperade enligt tidningens egen publikationsprincip, vilket blev tydlig i 
samband med att jag samlade in materialet via HBL:s luciaarkiv, Brages 
pressarkiv och Nationalbiblioteket. Jag noterade hur redaktionen upprepar 
ett systematiskt produktions- och distributionsschema: tidningen startar 
nämligen medieritualen varje år genom att presentera tre uppsättningar av 
medverkande. Att dessa placeras under egna rubriker och distribueras i 
samma ordning finner jag alltså en som viktig utgångspunkt för analysen.  
 
Den första kategorin medverkande är luciakandidaterna. HBL publicerar 
ofta flera artiklar om denna medverkandegrupp under en luciaperiod. Jag tar 
med de individuella presentationerna som journalisterna skriver, men inte 
de olika versioner, annonser och påminnelser om att rösta på en 
luciakandidat som också publiceras i tidningen. Under åren 1950 och 1952 
analyserar jag de sju luciakandidater som går till final, därefter består 
presentationerna av de tio luciakandidater som tävlar om utnämningen till 
luciauppdraget.   
 
Den andra gruppen kallas för trion eller luciajuryn – jag kallar gruppen för 
trion. Det är en grupp som har i uppgift att välja ut de luciakandidater som 
presenteras för läsarna och som dessa får rösta på. Gruppen består av tre 
individer och utgör en obligatorisk del av luciaritualen då den reproduceras 
varje år.   
 
Den tredje kategorin består av sådana grupper och individer som ska få ta del 
av den så kallade luciainsamlingen. Den medierade välgörenheten som sedan 
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början 1950 är en del av luciaritualen riktar sig under årtiondena till olika 
grupper. Det är dessa som luciainsamlingen avser att bidra med medel till i 
enlighet vad som bestämts av Folkhälsan och övriga aktörer och som beskrivs 
av HBL.  
 
Här presenteras rubrikerna på de tidningsartiklar som analyseras. Texterna 
är av varierande längd, de är allt från notis- eller bildtextsliknande texter till 
helsidesreportage. Genom rubrikerna är det möjligt att skaffa sig en 
summarisk överblick över mediernas föränderliga kultur.   
 
Artiklar om medverkandegruppen luciakandidater 
Luciakandidater Nris 1 och 2, 28.11.1950  
Luciakandidater Nr 3, Nr 4, 29.11.1950 
Luciakandidater Nr 5, Nr 6, 30.11.1950 
Luciafinalist 1, 2, 3…7, 1952 
Luciafinalist 1, 2, 3…10 artiklarna utgivna 13.11.1962– 23.11.1962 
Luciakandidat 1, 2, 3…10 artiklarna utgivna 14.11.1972– 23.11.1972  
Luciakandidat 1, 2, 3…10 artiklarna utgivna 9.11.11982–18.11.1982 
Kandidat nummer 1, osv. Rubriker och datum: Viktigt att leva ärligt 
(3.11.1992), Att resa är att leva (4.11.1992), Traditioner behövs (5.11.1992), 
Lever i vimlet (6.11.1992), Vill bo nära havet (7.11.1992), Man måste välja 
(8.11.1992), Alla är vi unika (9.11.1992), Lyssna på de gamla (?), Vill leva 
helhjärtat (11.11.1992), Barnen vår framtid (12.11.1992). 
Lågstadieelever är härliga (11.10.2002), Det finns många drömyrken, men 
viktigast är att hjälpa (12.10.2002), Jag är öppen för många saker i framtiden 
(13.10.2002), Jag vill dela med mig av min musik (14.10.2002), Arbete med 
barn passar bäst för mej (15.10.2002), Ungdomar har mycket energi som 
måste få utlopp (16.10.2002), Min uppgift är att hjälpa alla elever 
(17.10.2002), Jag mår bra när jag får dansa (18.10.2002), Jag tar lärarjobbet 
där jag behövs (19.10.2002), Jag är nyfiken på mänskor från andra kulturer 
(20.10.2002). En modern lucia ska förespråka tolerans (5.11.2012); Ingen 
förtjänar att vara ensam (6.11.2012), Le så ler livet tillbaka (7.11.2012), Jag 
gillar att sjunga när jag kör bil (8.11.2012), Alla kan vara en vardagshjälte 
(9.11.2012), Kärlek är något man alltid behöver (12.11.2012), Elin vågar vara 
vänlig (13.11.2012), Jag vet en hel del om kosmologi (14.11.2012), Christa 
Lempinen går från val till val (15.11.10212), Insamlingsmålet betyder mycket 
för mig (16.11.2012).  
 
Artiklar om medverkandegruppen trion  
Känd trio bildar Luciajuryn, 11.11.1950 
Första gallringen gav Luciajuryn styvt arbete, 22.11.1950 
Luciajury, 1952, 16.10.1952 
Tolv kandidater nominerade i Hbl:s stora Luciatävling, 8.11.1952 
Luciajuryn 1962, 28.0.1962 
Trio plockade ut tio, 7.11.1962 
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Vi presenterar Luciajuryn och välkomnar kandidater, 1.11.1972 
Luciajuryn i uttagningsbryderi: – Vad det var svårt, 8.11.1972 
Luciajuryn utsedd, 27.11, 1982  
Enig Luciajury gjorde sitt val, 2.11.1982 
Juryn sammanträder på fredag, Lucia mer angelägen ån på många år… 
(18.10.1992) 
Luciajuryn valde – och valde... 24.10.1992  
Nu är de tio valda, 7.10.2002  
”Lucia är ett tufft uppdrag”, 26.10.2012 
 
Artiklar om medverkandegruppen de utsatta 
Insamlingen tar fart, 12.11.1950 
Kärv vardag på isolerad ö för westmansk ödesbroder, (30.11.1952), Lucia 
hjälper i år döva, blinda, fattiga (16.11.1952), Fura krossade framtiden för ung 
arbetarfamilj (21.11.1952),  Luciahjälpen vill skänka de blinda musikens ljus 
(23.11.1952) 
Drabbade av ´vår tid pest´ Plats för Luciahjälp i krisläge (11.11.1962), Jag 
skulle vilja bli ingenjör (27.11.1962), ´Vi ville ge barnen ett hems 
trygghet´(30.11.1962), De stärker vår stam, men bor i.... (1.12.1962) Större 
möjligheter ta hand om CP-barn (2.12.1962)   
Stötestenar för cp-unga (19.11.1972), På önskelistan: barnträdgård, Vara barn 
i glesbygd är inte så roligt (1.12.1972) 
Folkhälsans habilteringsavd. behöver, Modernare utrymmen och mer 
personal, (24.11.1982)  
Glad och aktiv Anna låter inte handikappet begränsa sig... (22.11.1992) 
Småbarnsföräldrar behöver mycket stöd, (12.11.2002), Knarket är en kuliss, 
du ljuger för dig själv och för alla (12.11.2002)  
Luciainsamlingen öppnar dörrar och sänker trösklar (2.11.2012)  
 
Jag betraktar tidningsartiklarna som centrala byggstenar: genom 
kommunikationen blir lucia en social angelägenhet för Svenskfinland. 
Artiklarna om trion, luciakandidaterna samt gruppen ”de utsatta” är inte 
vilka som helst grupper utan sådana som tidningen genom årtiondena 
återkommer till. Av detta följer att texterna inte endast har betydelse för 
finlandssvenskarna utan de principer som påverkar medieinstitutionernas 
kommunikation, och i sin förlängning, konstruktionen av det sociala centret 
(Couldry 2003). Det är med upprepningen av ord och texter som 
samhörighet utformar sig.   
1.6  METODOLOGISKA  URVAL:  SEKVENSER,  
DISKURSER  OCH  FUNKTIONER  
I analysen av Hufvudstadsbladets lucia tillämpar jag ett konstruktivistiskt 
perspektiv (Hornscheidt och Landqvist 2014; Butler 2011, 2007). Detta 
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innebär att orden som förekommer i HBL-artiklarna inte anses ha en fixerad 
betydelse utan en symbolisk och socialt konstruerande förmåga. Jag har 
undersökt hur upprepningen av vissa element i kulturen bidrar till en 
strategisk och sammanhållen text, som manifesterar kultur och social 
tillhörighet som något ”naturligt”. Med andra ord har jag analyserat hur 
luciatexterna utformas strategiskt, men också som diskursiva förlopp och 
uppsättningar av sociala funktioner. Dessa realiseras enligt en 
kontextspecifik logik och oavsett vilka de enskilda språkbrukarnas explicita 
intention är: ritualer fråntar människan förmågan att agera självständigt 
(Bourdieu 2013; Bell 2009).  
 
Jag har närmat mig materialet så förutsättningslöst och neutralt som möjligt 
och lyft fram de symboler (ting, individer och handlingar) som framstår som 
centrala för HBL och dess läsare. Betydelsen av lucia för den sociala 
gemenskapen ”Svenskfinland” betraktas som resultatet av historiskt och 
rituellt förankrade processer i en kultur- och ideologispecifik kontext 
(Angermuller, Maingueneau och Wodak 2014; Bell 2009a). ”Det kritiska” 
perspektivet indikerar inte en negativ inställning till materialet utan att 
textpraktikerna inte tas för givna utan utmanas och sätts i relation till sin 
överordnade kontext (Wodak och Meyer 2016: 2–3).  
 
Metoden förespeglar det tvärdisciplinära analysuppdraget. Språket fungerar 
dels som evidens för de idéer och värderingar som ritualiseras (Couldry 
2003: 12), dels konstruerar luciaspråket identiteterna hos de tre 
medverkandegrupperna som HBL presenterar för läsarna och som utgör det 
empiriska materialet. Jag tolkar orden mot den bakgrund där de realiseras: 
alltså under en viss tidpunkt (under luciaperioden) och hos en särskild 
gemenskap (HBL-redaktionen och dess förhållande till sin publik). Jag 
diskuterar i vilken mån mediespråket skulle manifesteras på motsvarande 
sätt i ett icke-rituellt sammanhang. Det relevanta för den här 
undersökningen har varit att jag relaterat språket med det kritiska och 
konstruktivistiska perspektivet samt med antropologins ritualteorietiska 
begrepp. Generellt har detta inneburit att jag betraktat varje förekommande 
benämning och handling som viktiga symboler för den sociala 
organisationen (Leach 1976: 10).      
 
Forskningsprocessen har fortlöpt i tre steg. Jag har analyserat de ord som 
förekommer i samband med respektive medverkandegrupp och tolkat dessa 
både synkront och diakront. Därefter har jag tolkat språket med rituella 
begrepp samt beskrivit de diskurser och funktioner som den språkliga 
analysnivån ger vid handen. Det tredje steget innebär att jag behandlar de 
sociala konsekvenserna av de diskurser och funktioner som manifesteras. Jag 
anammar ett emancipatoriskt synsätt (Wodak och Meyer 2016; t.ex. Wodak 
m.fl. 2009) och begrundar det rituella mediespråkets relevans för det sociala 
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och det finlandssvenska centret specifikt och för motsvarande medieritualer 
generellt.   
 
Språket och den överordnade kontexten konstituerar två analytiska 
dimensioner. Relationen mellan dem utgör en utmaning dels för det 
konstruktivistiska perspektivet, dels för en språkkunnig, men en icke-
kulturkunnig. De språkliga valen framstår som både bekanta och 
främmande, vilket innebär att analytikerns kunskap blir en del av metoden. 
Det förekommer till exempel namn som HBL-läsaren uppenbarligen känner 
till, men som inte är bekanta för dem som saknar kännedom om den 
finlandssvenska kulturen. Ur ett tolkningsperspektiv blir namnet en värdefull 
resurs. Detta illustreras med följande utdrag ur materialet där 
luciakandidaten uttalar sig om sina framtida studieplaner:       
Jag hade tänkt mig att söka in till antingen Peffan eller teologiska fakulteten. 
(10.11.1992)      
Namnet Peffan (Pedagogiska fakulteten vid Åbo akademi i Vasa) 
förekommer flera gånger i materialet. Namnet förefaller alltså aktuellt och 
populärt då det till och med omnämns med ett smeknamn. Den första 
analysnivån innebär således en formulering av vilka ord (t.ex. namn) som 
upprepas.   
 
Peffan har en framskjuten roll i HBL:s lucia och blir en konkret, kulturell 
artefakt och omistlig symbol i den socialiseringsprocess som kännetecknar 
ritualen (Bell 2009a). Det förekommer t.ex. inte motsvarande upprepning av 
finskspråkiga utbildningsorganisationer. Vilka som helst namn aktualiseras 
inte utan upprepningen projiceras på sådana delar i kulturen som redan är 
bekanta och som följaktligen väcker omedelbar igenkänning hos den grupp 
som tilltalas. Peffan och andra symboler etablerar den distinkta 
gemenskapen. Detta utmynnar i formuleringen av namngivna diskurser och 
distinkta funktioner och i analysarbetet har detta utgjort den andra 
analysnivån.  
 
När Peffan upprepas och behäftas med positiva värden blir namnet en 
naturlig symbol, vilket har relevans för manifesteringen av diskurser och 
funktioner samt för den sociala gemenskapen. Den tredje analysnivån 
innebär att jag diskuterar hur språkbruk och specifika diskursiva och 
funktionella identiteter åstadkommer en distinkt gemenskap, alltså en 
publik. Jag generaliserar forskningresultaten och relaterar de institutionella 
praktikerna till motsvarande mediekontexter (Wodak och Meyer 2016: 14–
15). Nedan förklarar jag de olika stegen i analysen.      
  
Jag har tillämpat begreppet sekvens för att synliggöra det rituella 
mediespråkets systematiska egenskaper. Med sekvensbegreppet har man 
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analyserat samtal som kommunikation präglad av mönster och 
regelbundenheter (Sacks 1969). Begreppet har varit central också inom 
antropologin då det möjliggjort beskrivningen av det lagbundna och 
påbjudande, som ett sätt att upprepa och organisera olika ritualmoment. Ett 
typiskt exempel är en liturgi eller en initieringsrit där de olika momenten 
kommer i en förutbestämd ordning (t.ex. Bell 2009a; Rappaport 1999).   
 
Jag gör en syntes av sekvensbegreppet och tillämpar det för analysen av en 
språkligt förankrad textproduktion. Sekvensen är med andra ord en 
regelbunden form- och innehållsmässig produktion. Det som gör 
sekvensbegreppet utmanande är dess fluktuation. Sekvensen manifesteras 
inom ett spänningsfält mellan två ytterligheter. Den uttrycker en 
sammanflätning av formler och variation (Bloch 1989). Sekvensen kan vara 
identisk upprepning eller en variation på det tematiskt sammanhållna såsom 
beskrivits av Lindström (2008: 56). I analysen har jag alltså tagit ställning till 
vad som kan tolkas som ytterligare en av samma sort (Johnstone 1994: 3) 
och jag iakttar den diakrona utveckling som sker i sättet varmed ett medium 
skapar identitet med hjälp av sekvenser. Över tid framstår sekvensernas 
utformning och innehåll naturliga för dem som tilltalas.     
 
Nedan illustreras användningen av sekvensinstrumentet med hjälp av tre 
exempel från materialet. Jag demonstrerar via utdragen på de olika sätt som 
HBL tillämpar för att introducera de tre medverkandegrupperna genom 
benämningar.  
 
Den första analysnivån har bestått av organisering av de upprepade 
ordvalen och formulering av de centrala egenskaperna hos respektive grupps 
benämnings- och handlingssekvenser.  
 
Med benämningar avser jag både ett konventionellt sätt att identifiera en 
människa genom för- och efternamn samt andra mindre prototypiska. Namn 
är inte neutrala referenter eller betydelselösa etiketter (jmfr. SAG 1999, del 2, 
§ 1) utan istället medel varmed individer och grupper tillskrivs identitet, 
såsom framförts inom socioonomastiken (t.ex. Ainiala och Sjöblom 2008; 
Vidberg 2016). SAG i sin tur definierar det prototypiska egennamnet (som 
Findus, Hjo, Lucidor) som ord som inte säger något annat än att just ”den 
bär just det namnet” (SAG 1999, del 2, § 2).  
 
I materialet förekommer exempel där benämning sker enligt ett 
konventionellt och prototypiskt sätt att kommunicera en människas 
identitet, alltså enligt formen ”ett titelsubstantiv i bestämd form + namn” 
(SAG 1999, 2, § 20):  
kanslichefen och allsångspappan Evert Ekroth, skådespelerskan och 
regissören Kerstin Nylander och ”radiogreven” Carl-Erik Creutz.  (11.11.1952)  
 
 
30 
En benämningssekvens i det här fallet består av både titlar samt för- och 
efternamn. Praktiken ter sig naturlig och vanlig, men dess konstruktiva 
egenskap och betydelse blir tydligare då den sätts i förhållande till andra sätt 
att konstruera namnsekvenser. Det första exemplet nedan presenterar en 
luciakandidat, och den andra gruppen de utsatta:  
Nummer ett i raden av luciakandidater är den yngsta av de sju. Hon går i 
åttonde klassen… (28.11.1950)  
– Den som talar är åbolänningen Boris Gustafsson, 48 år gammal, far till tre 
barn i skolåldern, änkling sedan två månader, och arbetsoförmögen sedan 
elva år. (30.11.1962) 
Luciakandidatens namnsekvens består inte av för- och efternamn utan av en 
siffra, Nummer ett. I det andra exemplet saknar personen en titel, men han 
presenteras genom en familjeroll, far, änkling samt för- och efternamn.  
 
De olika benämningssekvenserna upprepas och jag tolkar differentieringen 
av benämningspraktikerna som betydelsefulla. Sekvensen är med andra ord 
något som å ena sidan måste förekomma; något måste ju varje individ som 
medverkar i medieritualen kallas. Å andra sidan förekommer en stor 
variation i hur benämningssekvensen manifesteras. Jag tolkar namnen och 
andra identitetsskapande, namnliknande element som beståndsdelar i 
benämningssekvensen. Namnen blir ett sätt för institutioner att konstruera 
kollektiva identiteter och därigenom grupper i samhället (Hornsheidt och 
Landqvist 2014; Turner 2008; Skeggs 2002; Butler 2011, 2007, 1997). Jag 
analyserar vilka typer av benämningssekvenser som förekommer i materialet 
och tolkar dessa som centrala resurser varmed HBL konstruerar luciaritualen 
och symboliskt den finlandssvenska gemenskapen.  
 
Vad gäller handlingar och tillstånd har jag gått tillväga på samma sätt. 
Verben kan vara vilka som helst: ur konstruktivistiskt perspektiv är det 
istället relevant vad de upprepade handlingarna och tillstånden gör med de 
medverkande, vilken typ av betydelse i form av sociala processer och 
strukturer reproduktionen av handlingssekvenserna har (jmfr. t.ex. 
Hornscheidt och Landqvist 2014: 9–10). 
 
Handlingar har sagts vara nödvändiga och symboliska för ritualen. I en ritual 
är det endast vad som kommuniceras (som dans, rörelser eller andra typer av 
agerande och konkreta uttryck) som räknas. Utan vare sig medverkande eller 
specifika handlingar är det svårt att föreställa sig en ritual. (Rappaport 1999: 
72). Som mentala processer är ritualer både ovidkommande och 
otillgängliga: det är det återkommande handlingsmönstret som är 
signifikanta, och det är med anledning av dessa tidigare ställningstaganden 
som jag också analyserar de verbfraser som förekommer i materialet.     
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Detta har jag gjort genom att föra in verbfraserna i kolumner varefter jag 
grupperat dem på basis av deras semantiska släktskap. Jag tar ställning till 
vilka handlingar och tillstånd som premieras och vilka som åläggs med 
förbud och gränser (Douglas 2004). Därefter har jag jämfört i vilken mån 
handlingarna sammanfaller mellan de tre grupperna och i vilken mån de är 
differentierade (Bell 2009a).  
 
Verben delas in i två kategorier. De är å ena sidan mer konkreta former av 
görande, dvs. händelser, handlingar och skeenden (Boström och Josefsson 
2006: 153; Holm och Nylund 1979: 54), å andra sidan mer durativa tillstånd 
(ibid.). Förutom denna grova indelning i görande och varande tar jag också 
med bestämningarna till verben. Nedan presenteras tre exempel på 
handlingar och tillstånd som förekommer i materialet: 
Livet är hela tiden fullt av valsituationer. Tidigare red jag en hel del. 
Dessutom spelade jag piano och var med i dramagrupper. Jag trivdes med 
mina hobbier. För två år sedan kom jag i kontakt med gospelkören His 
Master´s Noise. Då fick jag ge avkall på allt det andra. Jag gjorde det gärna, 
för det är en kör man trivs i. (8.11.1992, luciakandidat nr 6) 
  
I utdraget förekommer följande handlingssekvenser: 
 
är fullt av valsituationer 
red jag en hel del  
spelade jag piano och var med i dramagrupper 
trivdes med mina hobbier 
kom jag i kontakt med gospelkören His Master´s Noise 
fick jag ge avkall på allt det andra 
gjorde det gärna 
är en kör man trivs i 
 
Det diakrona perspektivet visar att HBL-journalisterna skapar en strategi 
enligt vilken sekvenserna realiseras. Relevant är det tematiskt likalydande 
hos verbfrasen. Ovan förekommer aktivitetsteman såsom studera, ha 
fritidsaktiviteter. På motsvarande sätt framkommer vissa karaktärteman 
(personlighet, utseende). Dessa sekvenskategorier utgör språkliga data som 
jag tolkar som betydelsefulla för identitetskonstruktionen, på motsvarande 
sätt som jag ovan resonerade ovan kring namnen.  
Samma år, 1992, beskriver HBL trion genom följande handlingar:  
Birger Sandell är sedan 1981 landskapsläkare på Åland. Det motsvarar 
ungefär länsläkare och är därmed en administrativ tjänst. Läkaryrket och 
utbildningen till barnläkare upprätthåller han med en egen allmän 
privatmottagning… Sandell, med rötterna i födelsestaden Åbo, tycker att 
Lucia är en tradition värd att slå vakt om.                                                                  
– För Svenskfinland är det fråga om en sammanhållande länk, som vi kan 
vara stolta över.                                                                                              
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(18.10.1992, Juryn sammanträder på fredag; Lucia mer angelägen än på 
många år)  
 
I utdraget förekommer följande handlingssekvenser:  
 
är sedan 1981 landskapsläkare på Åland 
upprätthåller han med en egen allmän privatmottagning 
[har] rötterna i födelsestaden Åbo  
tycker att Lucia är en tradition värd att slå vakt om  
är det fråga om en sammanhållande länk  
kan vara stolt över 
 
Handlingssekvenserna manifesteras som arbeta, bo och uttrycka tankar om 
lucia. Också dessa aktivitetsteman blir föremål för upprepning då trion 
presenteras och jag ser följaktligen detta som betydelsefullt för denna 
kategori av medverkande. 
 
Inom medverkandegruppen de utsatta presenteras år 1992 den småväxta 
flickan Anna Caldén: 
Anna Caldén i Munsala är både småväxt och handikappad. Hon har svåra 
missbildningar i händer, fötter och leder. Men gymnastik och slöjd är hennes 
favoritämnen i skolan och länge har hon bett föräldrarna att få följa med 
scouterna på hajk! (22.11.1992, Luciamedel behövs mer än förr för 
habilitering/Glad och aktiv, Anna låter inte handikappet begränsa sig…)   
Handlingssekvenserna består av följande verb och bestämningar:  
 
är både småväxt och handikappad  
har svåra missbildningar i händer, fötter och leder  
är hennes favoritämnen i skolan  
har hon bett föräldrarna att få följa med scouterna på hajk! 
  
Handlingssekvensen manifesteras genom tillståndsteman såsom vara 
handikappad och vara beroende av familjen.   
 
På den andra analysnivån har jag analyserat sekvenserna i en rituell 
kontext och formulerat de diskurser och funktioner som sekvenserna 
resulterar i. Jag introducerar diskurs- och funktionsbegreppen här och 
utvecklar diskussionen i kapitel 2.  
 
Diskursanalys har inom inriktningen CDS (critical discourse studies) (Wodak 
och Meyer 2016) beskrivits som en operation mellan olika nivåer. Centralt är 
att diskursanalysen alltid tarvar en tydlig formulering av forskningsobjektet 
och de analytiska verktygen, samt ett beaktande av det forskningsproblem 
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och de teorier som tillämpas (Wodak och Meyer 2016: 3). Jag har förankrat 
diskursanalysens teoretiska ram inom de språkvetenskapliga och 
sociologiska disciplinerna.  
 
En tillämpning av ritualteorin har inneburit att den sociala mesonivåns 
relevans för utformningen av diskurserna lyfts fram. Mesonivån opererar 
mellan språkets mikronivå och de övergripande maktrelaterade 
manifesteringarna (Fairclough 2016) och i analysen förklaras sekvenserna 
med hjälp av ritualen. Ritualkontexten fungerar som en institutionell praktik 
som ser språket i ett socialt sammanhang (Wodak och Meyer 2016, 
Fairclough och Wodak 1997; Wodak m.fl. 2009).  
 
Diskurs utmärks av å ena sidan det likalydande, alltså det som anses ingå i en 
diskurs. Å andra sidan har diskurser sagts vara resultatet av förhandling, 
alltså att diskurserna står mot varandra och att betydelse således inte är 
entydigt (t.ex. Wodak och Meyer 2016: 12). Texterna blir föremål för kamp 
och skilda ståndpunkter, och diskurserna relaterar till begrepp som 
dominans och makt (ibid.). Text samt diskurs växelverkar och jag bedömer 
att upprepningarna av benämnings- och handlingssekvenserna står i ett 
dialektiskt förhållande till utvecklingen av tids- och platsspecifik kultur och 
ideologi. Definitionen av diskurs tar jag ifrån Reisigl och Wodak (2009). De 
menar att diskurser utmärks av:  
(...) a cluster of context-dependent practices that are: situated within specific 
fields of social action; socially constituted and socially constitutive; related to 
a macro-topic; linked to the argumentation about validity claims such as truth 
and normative validity, involving several social actors who have different 
points of view. (Reisigl och Wodak 2009: 89)  
Frågan om ”skilda ståndpunkter” och motstridigheter är såsom författarna 
lyfter fram betydelsefull att beakta i diskursanalyser. Jag noterar följaktligen 
i vilken mån det förekommer konflikter i HBL:s luciatexter eller om den 
specifika ritualkontexten påverkar språkbrukarna så att deras frihet att 
uttrycka sig har blivit beskuren (Tannen 2007; Bloch 1989, 2005). Detta är 
relevant med tanke på att ritualer sägs vara kraftfulla sociala praktiker (t.ex. 
Bell 2009a; Rappaport 1999). Istället för att nervärdera ritualen, vilket ofta 
sker i vardagssammanhang då ritualer betraktas som ”bara ritualer” 
(Douglas 1982: 34), tillskriver jag den rituella kontexten en avgörande 
betydelse för utformningen av diskurser: det är i redaktionsrummet som det 
sanna och det logiska i kulturen formuleras (Bourdieu 2013: 117).  
 
Funktionsbegreppet i sin tur har särskilt inom forskningen kring ritualer och 
medieritualer uppfattats som ett otillfredsställande sätt att beskriva 
ritualernas relevans och konsekvenser. Problemet har varit den singulära 
tolkningen av ritualfunktionen. Till skillnad från diskursbegreppets 
konfliktfyllda egenskaper, har ritualer ofta ansetts endast ha en socialt 
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sammanhållande funktion (Durkheim 2008). Bloch (1992) menar att det 
nödvändigtvis inte förekommer endast en social funktion.  
 
I analysen tar jag för det första ställning till sättet varpå diskurserna 
utformas i den rituella institutionskontexten och begrundar i vilken mån den 
särskilda kontexten påverkar diskursernas variation. För det andra 
undersöker jag hur funktionerna manifesteras hos de tre 
medverkandegrupperna. Med andra ord tar jag ställning till i vilken 
utsträckning tidningen tillskriver de medverkande en eller flera olika 
funktioner.  
   
Den tredje nivån inbegriper en summering de tre analysdelarna (av 
luciakandidaterna, trion och de utsatta). Jag jämför de diskurser och 
funktioner som manifesteras i samband med respektive medverkandegrupp 
och diskuterar vilken relevans dessa har för identitetskonstruktionen och 
upplevelsen av den sociala verkligheten. Jag lyfter fram vilken relevans 
fynden har för den tilltalade, finlandssvenska gruppen specifikt och 
motsvarande medieritualer generellt.  
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2  TIDIGARE  FORSKNING  OM  RITUALER,  
MEDIERITUALER  OCH  RITUELLT  
SPRÅKBRUK    
I det här kapitlet presenterar jag de teoretiska begrepp som används i 
analysen av Hufvudstadsbladets lucia. Då avhandlingen utgår ifrån ett 
tvärvetenskapligt perspektiv använder jag ett ansenligt utrymme för att 
presentera den tidigare ritual- och medieforskningen. Jag tar upp ritualer 
som en kommunikativ verksamhet som manifesteras som kulturspecifika 
diskurser, funktioner och struktur. Uppställningen fortskrider från ritualer 
till olika typer av medietexter och rituellt språkbruk. Jag använder växelvis 
begreppen ritual och medieritual, med det sistnämnda understryks 
medieinstitutionernas privilegium att ritualisera vissa teman och konstruera 
upplevelser av social tillhörighet (Sumiala 2010, 2013; Couldry 2003).        
2.1  FUNKTIONER  OCH  DET  SOCIALA  KONTRAKTET    
Medieritualer är sammanhang där individen blir delaktig i något större. 
Finlands självständighetsfirande 6.12 och Allsången på Skansen är exempel 
på olika medieritualer. Även om enskilda individer och grupper numera kan 
publicera innehåll på mediernas olika plattformar är produktionen av kultur 
och nation alltjämt något som formuleras i massmediernas tilltal, genom de 
redaktionella praktikerna och i de konkreta medietexterna (Sumiala 2010, 
2013; Rothenbuhler och Coman 2005; Dayan och Katz 1992). Här 
poängteras den växelverkan som sker mellan den professionella 
distributionen av medieinnehåll samt individens behov av att ingå i ett 
sammanhang.  
 
Ritualer är den socialaste av stunder: i dem blir vi bekräftade som individer 
och grupper. Social kommer från latinets socius och betyder vän eller 
kumpan, någon som man följer (Fornäs 1998: 76, kursivering i originalet) 
och i det här fallet kunde man betrakta publiken som en grupp som följer 
mediernas tilltal. Ritualer har en förmåga att bestämma människans plats i 
tillvaron. De uppfattas som statiska, men anpassar sig till gemenskapens 
föreställda behov (Bell 2009a). Ritualer är förvisso ett universellt fenomen 
som finner sin väg: undertrycks de i en form, dyker de upp i en annan 
(Douglas 2004: 92). Ritualer är fascinerande tillställningar, via dem kan vi 
uppleva känslor, glädje och sorg och erfara världen som begriplig och 
självklar. I ritualen blir vi på det klara med hur allt är eller borde vara. (Bell 
2009a; Turner 2008).  
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Gränsen mellan rituellt och icke-rituellt är inte entydigt att förklara, vilket 
förstås varit upprinnelsen till den långvariga och omtvistade 
ritualforskningen. Ritualer är inte desamma som rutiner eller något 
habituellt (Bell 2009a). Att borsta tänderna och äta frukost i nämnd ordning, 
att titta på tv eller scrolla bland Facebook-inläggen är snarare 
trygghetsskapande rutiner. Det förefaller som ritualer förutsätter en 
kontaktyta och ett utbyte av handlingar för att vara legitim. Ritualen kräver 
med andra ord konkret kommunikation för att kunna upplevas med andra 
(Rappaport 1999; Rothenbuhler 1998). Ritualen ägs alltså av gemenskapen, 
inte av individen.   
 
Ritualer har ofta likställts med religion, vilket under den senmoderna, 
sekulära perioden blir en vanligen förekommande kritik mot ritualer. Det 
fula ritualbegreppet likställs med den formella aspekten på religion (Douglas 
1982: 35). Det är en paradox att kyrkans position ifrågasätts medan intresset 
för religiösa frågor i medierna tilltar (Hjarvard och Lövheim 2013: 22).    
 
Sociologins banbrytare Émile Durkheim (1912/2008) lyfte fram en aspekt på 
ritualen som alltjämt kan uppfattas som radikal. Religionens betydelse ligger 
utanför den personliga upplevelsen av tro, vilket innebär att gudstjänstens 
funktion är att uttrycka solidaritet och sammanhållning (Durkheim 2008: 
223). Det är alltså de levande människorna och deras inbördes relationer 
som är det sakrala föremålet för hyllning och dyrkan. Trossamfundets 
medlemmar bildar en moraliskt enhetlig gemenskap som håller ihop 
samhället (Durkheim 2008: 46; Gane 1992: 8). Ritualer utformas för att 
väcka intensiva känslor som förstärker upplevelsen av att vara en del av 
samma samhälle (Durkheim 2008; Bell 2009b: 24). Inom den funktionella 
ritualskolan har bl.a. Malinowski (1984) betonat ritualens förmåga att 
bekräfta och trösta individen och härigenom avvärja ångest.   
 
I Bells (2009b) ritualkategorisering kallas Roy A. Rappaport (1968, 1999) för 
neofunktionalist. I sin studie av samhället på Nya Guinea lyfter Rappaport 
fram samhället som ett system där överlevnad och välfärd blir avhängig av 
reglering och fördelning av resurser. Det råder en sorts deterministisk 
kausalitet mellan tillgången på föda: i Pigs for Ancestors (1968) tillskriver 
författaren ritualen en avgörande roll i upprätthållandet av samhällets 
välstånd och det är ritualen som upprätthåller det komplexa ekosystemet (se 
även Bell 2009b: 29–30).  
 
Samhörigheten har beskrivits som ett socialt kontrakt. Metaforen synliggör 
de förpliktelser som gemenskapen kräver av individen. Rappaport (1979) 
formulerar idén om kontrakt som en sammansvetsning av gemenskap och 
moral, den involverar det sakrala, en gudomlig närvaro och till och med 
skapelseparadigmet (Rappaport 1979: 174, även 1999: 27). Det moraliska 
kontraktet inrymmer in-gruppens värderingar, vilket inte innebär att 
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relationer och ordning skulle vara statiska (Persson 2012: 65). Kontraktet har 
sagts inbegripa en ”(ömsesidig) nytta” (Taylor 2004: 4).  
 
Vem som författar kontraktets innehåll, vilka som följer det och vilka som 
har nytta av det kan ifrågasättas i ett samhälle där alla inte blir inkluderade. 
Frågan gäller under vilka omständigheter kontraktets validitet gäller. Med 
andra ord är det relevant att begrunda på vilket sätt HBL utformar 
kontraktet med sin publik.  
 
Funktionsperspektivet utmanas särskilt under en tid då auktoriteter 
ifrågasätts: de hamnar i konflikt med uppfattningen av samhället som något 
hierarkiskt och statiskt. Funktionsperspektivet har förkastats då det inte 
beaktar kontexter såsom ideologi eller historia (Bell 2009b: 28–29). De 
tidiga funktions- och strukturorienterade ritualforskarna var snarare 
upptagna med praktikaliteterna kring ritualen, istället för att visa hur sociala 
strukturer förändras över tid (Bell 2009b: 59).    
 
Särskilt Nick Couldry (2003) avfärdar funktionerna då han anser att de 
uttryckligen understryker ett homogent perspektiv på samhället och inte 
beaktar skillnaden mellan dominanta grupper och subgrupper. Funktionen i 
mediernas ritualer blir en bristfällig beskrivning av det nutida samhället, 
som snarare utmärks av pluralism än enhetlighet. Medierna sägs vara 
involverade i uppgiften att hålla ihop det nutida samhället; med det är ovisst 
om samhällen alls kan betraktas som sammanhållna, ”if in fact they do” 
(2003: 5). Couldry (2003) förespråkar vad han kallar för en ”anti-
funktionell” syn på medieritualer. Med detta avser författaren att opponera 
sig emot alla tänkbara former av en samhällssyn som är essentiell.   
 
Couldry menar att medietexterna inte nödvändigtvis är relevanta som uttryck 
för specifika värderingar och idéer (Couldry 2003: 12, 42). Jag instämmer 
med Couldrys (2003, 2010) kritiska förhållningssätt: det föreligger en risk i 
att romantisera ritualer. Det vore problematiskt att förbise deras sociala 
potential och seriösa dimension (Couldry 2003: 136). Ritualer är också annat 
än positiva stunder av trevlig samvaro. I dem utspelar sig så mycket mer än 
vad de medverkande har insikter i. Couldrys ståndpunkt är med andra ord 
inte fel, men jag förordar medietexternas och språkbrukets relevans för 
beskrivningen av uppdelning av grupper i samhället.    
  
Couldry (2003: 10) ser ut att göra en analogi mellan funktionen och 
publiken, då han kritiserar medier för att konstruera samhället som om det 
endast bestod av vad han kallar för ett medierat eller socialt center (Couldry 
2003: 41). Problemet är att konstruktionen av det sociala centret inte är 
given. Med andra ord kan man inte veta hur detta center ser ut innan man 
undersökt det. Det är inte omöjligt att publik- och verklighetskonstruktionen 
är unison, att medierna framställer endast en version av verkligheten (2003: 
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40, kursivering i originalet). Det är relevant att poängtera att de offentliga 
framställningarna av verkligheten ofta är den enda vi har tillgång till 
(Hornscheidt och Landqvist 2014: 39).  
 
Jag ställer mig alltså kritisk till den förutbestämda tolkningen av 
funktionsbegreppet, och lyfter fram Maurice Blochs (1992: 271) beskrivning 
av begreppet. Han vidhåller att ritualerna inbegriper fler än en funktion. 
Författarens induktiva perspektiv förefaller viktigt: det är den specifika 
analysen av ett händelseförlopp som förmår visa vilka individer och 
händelser som involveras i ritualen och vilka funktioner dessa tillskrivs. Det 
kan t.ex. handla om sinsemellan motstridiga handlingar, då det förekommer 
inre spänningar i ritualen. Funktionerna är alltså inte sinsemellan 
harmoniska. När kungar uträttar vissa handlingar och undersåtar andra, har 
man kommit närmare de olika medverkandes specifika roller och funktioner 
(Bloch 1992: 296).  
 
Det är följaktligen inte tydligt vilka funktioner som utkristalliseras i 
långvariga och mångfacetterade medieritualer varför det är angeläget att 
analysera vilken typ av funktioner som manifesteras i HBL:s lucia. Mediernas 
ritualer påminner om den svarta lådan. När man lyfter på locket (Couldry 
2003: 12) strömmar det ut mängder av praktiker, diskurser och funktioner 
som kräver lämpliga verktyg för att tolkas och förstås.  
 
Fördelningen av funktioner kunde ses som ett sätt för medier att utforma 
roller. Vilka dessa är och vilken social betydelse de har för gemenskapen är 
relevant för den som intresserar sig för uppfattningar om publiken. Nästa 
steg i analysen blir att begrunda vilka konsekvenser funktionerna har för t.ex. 
gemenskapen finlandssvenskar. Såsom beskrevs i metodavsnittet (1.5) är det 
inte möjligt att veta hur publiken upplever en ritual. Däremot ger mediets 
presentation av sin ritual vid handen vad mediet tänker om sin publik (Bell 
2009a) och till exempel vilka funktioner de tillskrivs.  
 
Ritualens funktionella dimension manifesteras i en rad vardagliga 
sammanhang. Hälsningen upprätthåller de sociala banden. När vi möter 
någon är det dels påbjudet att hälsa, dels att hälsa på ett visst sätt (Goffman 
2008). Om kollegan en morgon inte hälsar på dig i korridoren uppstår tankar 
om att vår sociala relation förändrats, och förmodligen till det sämre. Om 
den nära vännen helt plötsligt inte ”gillar” din uppdatering på Facebook, föds 
tankar om att något är fel. Kramen verkar ha blivit den nya handskakningen, 
men det är ändå inte alltid lämpligt att kasta sig om halsen på den man 
möter. När det ska kramas, skakas hand eller bara sägas ”hej” är reglerat av 
sociala normer (t.ex. Schiffrin 1981). Att krama en överordnad som man 
träffar för första gången torde vara uteslutet, medan en kram mellan goda 
vänner eller två släktingar som träffas för första gången framstår som 
nödvändig. Hüsken (2007) menar att ett ”rituellt fel” inte behöver vara fatalt 
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utan fungerar istället som en markör för det korrekta och hjälper att utveckla 
nya praktiker. Genom att hälsa korrekt har de sociala banden förstärkts, 
genom att ”gilla” kamratens uppdatering har man tryggat relationen digitalt.  
 
Tilläggas bör att ritualens kraft påverkar vårt agerande på ett sätt som inte 
alltid står i harmoni med våra privata tolkningar. Vi bekräftar de sociala 
relationerna explicit även om vi innerst inne upplever relationen negativt: 
ritualen får oss att dölja våra innersta känslor. Det är inte det ”informativa” 
eller ”ärliga” som efterlyses i ritualen (Rothenbuhler 1998: 107) utan vår 
förmåga att upprätthålla de sociala banden. Att avvika från det förväntade är 
ett risktagande och ritualer utmärks av upprätthållandet av status quo: det är 
ett tryggare, om inte det enda alternativet.  
 
Hälsningen och gillandet tolkar jag följaktligen som små, men betydelsefulla 
handlingar som befäster den stora skillnaden mellan ritualer som ”tro” och 
”acceptans” som beskrivits av Rappaport (1999: 119). Det är vad som explicit 
kommuniceras som räknas och inte vad individen tycker och tänker, även om 
själva handlingen döljer en stor symbolisk potential.     
  
Såsom beskrevs ovan har tillgången till föda varit ett centralt ritualtema. 
Generellt har brist på mat gett upphov till dyrkan (det heliga brödet som en 
central symbol), medan ett överflöd förändrar födan till ”parasiter” (Bell 
2009b: 30; Rappaport 1999, 1964). Mat eller den gemensamma måltiden har 
aldrig betraktats som värdefritt utan som en social angelägenhet (Douglas 
1982: 86). Att äta i ensamhet är ett sorts socialt undantag då måltiden 
relaterar till en social och kulturell kontext (Myerhoff 1978: 224). I det 
senmoderna samhället förefaller den sällsynta samlingen runt 
middagsbordet vara en lösning på ett växande socialt problem, något som 
avvärjer känslan av utanförskap och ensamhet. Måltidens funktion är alltså 
den sociala samvaron.   
 
Ritualen är ett sätt för gruppen att formulera ett svar på upplevda problem. 
Bourdieu (2013) beskriver hur ritualen blir ett sätt att komma tillrätta med 
gruppens utmaningar och ritualen är en strategisk praktik som konstruerar 
kategorier (se även Bell 2009b: 78). Ritualer ser alltså ut att läka eller 
avhjälpa det som Johanna Sumiala (2010: 73) kallar för ett sår eller en brist. 
Ritualen skyddar gemenskapen mot det sköra och föränderliga i en 
människas värld (Bloch 1989: 58). I en rituell kontext blir världen positiv och 
gripbar. Ritualen har en förmåga att för en stund skingra gemenskapens 
tankar om det besvärliga, invecklade, ambivalenta och mångfacetterade 
(Seligman och Weller 2012). Att ta den äldre från ålderdomshemmet för att 
äta med familjen under helgen blir ett exempel på hur de konkreta 
handlingarna fungerar som tillfällig tröst eller sköldar emot det oönskade, 
t.ex. ett dåligt samvete. Mediernas matlagnings- och bantningsprogram och 
nätets olika dietrelaterade forum blir exempel på hur innehåll genereras 
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kring ett evigt rituellt tema som förvisso reflekterar olika värderingar under 
olika historiska epoker och sociala förhållanden. Det är med andra ord viktigt 
att lyfta fram medieritualernas idémässiga innebörd. Det är inte 
ovidkommande vilka samhällsfrågor som blir föremål för en medieritual.  
 
När medierna i Finland på den internationella kvinnodagen 8.3 rapporterar 
om vem som blivit vald till årets flyktingkvinna ser de ivrigt formulerade 
nyheterna ut att ”handla om” en hyllning till en lyckad integration. Tävlingar 
där utvalda individer hyllas, mottar blommor och hedersomnämnanden 
framstår i sig som något positivt: en sorts tydlig motvikt till en uppenbar 
rasism. Mer generellt kunde man se tävlingen som ett uttryck för mediernas 
och etablissemangets uppfattning av sanning och verklighet (t.ex. Douglas 
1982: 37) i det finska samhället.   
 
Att göra flyktingar till föremål för en dylik hyllning indikerar att ritualer är 
användbara instrument för medier och politik att ställa till rätta problem. 
Flyktingkvinnorna lyfter också fram frågan om vems perspektiv som blir 
dominant. Man kan fråga sig om tävlingen bidrar till att lösa den 
komplicerade och alltid centrala frågan om integration eller om 
upprepningen av tävlingen bidrar till något annat. I ritualen representerar 
flyktingkvinnorna en fulländad integrationsprocess och medieritualen verkar 
fungera som en positiv motkraft mot till allt negativt tal om invandrare och 
flyktingar. Också här blir det relevant att påpeka att utan analys av de 
återkommande medietexterna och språkbruket som reproduceras är det dock 
inte klart vad de rapporterande medierna och arrangörerna avser med 
integration 3. Att finländarna samlas kring ett dylikt evenemang förefaller 
dock vara signifikant för det finska samhället.  
 
Ritualer liksom medieritualer är komplexa företeelser som anses vara 
präglade av andra betydelser än dem som man vid första anblicken skulle 
kunna tro att de ”handlar om” (Bourdieu 2013, 2011; Bell 2009a). Både årets 
flyktingkvinna och HBL:s lucia har en explicit yta och en implicit betydelse 
och båda framstår som exempel på praktiker som är logiska och självklara för 
dem som tilltalas av budskapet. Detta kan dock inte likställas med att 
deltagare skulle vara på det klara med vad ritualerna är uttryck för och vilka 
mål dessa eftersträvar. Vad innebär det att HBL varje år introducerar 
                                                   
3 Nomineringen av Årets flyktingkvinna börjande 1998. Det är organisationen Finlands flyktinghjälp 
som arrangerar tävlingen. År 2014 och 2015 valdes också Mr. Invandrare. Sedan 2016 väljs en 
flyktingkvinna och en flyktingman. Här en länk till organisationens webbsida: 
http://pakolaisapu.fi/sv/; och här en till valet 2016 
https://svenska.yle.fi/artikel/2016/04/06/arets-flyktingkvinna-och-flyktingman-utsags.  
(Nedladdat 10.8.2016).   
Årets flyktingkvinna har fungerat som en förstudie till undersökningen av Hufvudstadsbladets lucia.   
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medieritualen med hjälp av tre distinkta medverkandegrupper? Hurdana är 
de kvinnor som får titeln årets flyktingkvinna? Vilka ord väljer journalisterna 
och vilka funktioner och diskurser manifesterar språkbruket.  
  
Det är inte irrelevant vad ritualer är uttryck för (Couldry 2003: 12), även om 
exemplen kan te sig förgängliga. Det kritiska perspektivet gagnas snarare av 
frågan ”hur” än ”varför” (Couldry 2003: 42). Medieritualer är involverade i 
integrationsprocesser, men det är valen av ord och formuleringen av vilka 
som är integrerade eller på vilket sätt integrationen borde gå till som 
synliggör premisserna för sammanhållningen. Det är möjligt att om 
mottagarna av medieritualen årets flyktingkvinna hade varit flyktingar och 
invandrare, och inte de infödda, kunde ordvalen utfallit annorlunda. Det 
förefaller som om medieritualer har en avgörande roll i frågor som rör 
inklusion och exklusion. Under vilka premisser blir grupper delar av det 
sociala centret och alltså fullvärdiga medborgare är med andra ord centralt. 
En grov summering av det ”rituella temat” och ”publikuppfattningen” hör 
alltså ihop: de utgör en initial fas där en ritualanalys kan börja.    
2.2  RITUALER  SOM  STRUKTURER  OCH  KONTROLL  
I ritualen tillskrivs individen både en ringa och framhävd betydelse. Den 
emanciperade och sekulära individen ser gärna sig själv och andra som 
obundna och kapabla att välja sina grupper och sina sanningar, men 
upptäcker att i det rituella sammanhanget får privata preferenser ge vika för 
gemenskapens krav. Den sekulariserade människan må uppleva de religiösa 
ritualerna som kränkningar av individens frihet (Bauman och May 2004: 31), 
men finner sig återkommande i situationer där hon ersätter gamla ritualer 
med nya.      
 
Ett strukturalistiskt synsätt minimerar individens roll. Jaget är tämligen 
ointressant och människans värde kommer snarare av att hon är en del av en 
social organisation, eller en total institution (Persson 2012; Goffman 1961). 
Bourdieu (2010: 416) beskriver hur människor kan hänge sig åt att försöka 
finna det personliga, vilket blir ett sorts livsprojekt som handlar om 
räddningen av individen. Ritualer är en fråga om de mångas behov, 
preferenser, uppfattningar och krav istället för individuella önskningar. 
Strukturalisternas sociala diagram, relationer och nätverk (Lévi-Strauss 969: 
161) illustrerar samhällets reciproka och hierarkiska förhållanden (Levi-
Strauss 1969: 139–140) där olika grupper underordnas i system, vilket 
understryker individens obetydliga roll och samhällets eller nationens 
maximala behov av kontroll.   
 
Att medverka i en kalendarisk ritual såsom jul eller HBL:s lucia eller i en 
kyrklig ritual (Turner 2008) innebär att individen förutsätts anamma 
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gruppens moral och åsidosätta egna värderingar. En hängiven ateist som 
deltar i släktingens konfirmation kan uppleva de rituella handlingarna som 
påtagligt påfrestade. En religiös individ blir bestört av den kommersialism 
som julfirandet och den västerländska gemenskapen kretsar kring. En som 
inte delar de värderingar som uttrycks i HBL:s lucia eller vilken annan ritual 
som helst kan förstås uttrycka sina invändningar offentligt även om 
uppdraget kan visa sig vara överraskande svårt. 
 
Strukturalisternas perspektiv understryker relationer och kontraster mellan 
ting och personer. (Leach 1976: 33). Fokus är på ritualen som en närmast 
matematisk organisation, ett omslutande system som för den postmoderna 
ter sig obegriplig och utmanar individualismen som en ideologi och väcker 
frågan huruvida individen alls kan vara fri, unik eller oberoende. Ur ett 
rituellt perspektiv är människans frihet irrelevant: det som kvarstår är 
möjligheten att ersätta motbjudande ritualer med mer tilltalande (Bourdieu 
2013; Bell 2009a; Bauman och May 2002). Många protesterar mot den 
kommersiella julen och ersätter högtiden med andra alternativ. En resa till 
Thailand eller en yogaretreat under disciplinerad tystnad erbjuder alternativ. 
Individen byter alltså ut ett moralsystem mot ett annat och ingår därefter i en 
ny förpliktigande gemenskap. Ritualer handlar alltså om grupptryck och 
hyllning till den gemensamma moralen (Bourdieu 2012, 2013).  
 
Den tidiga forskningen kring medieritualer var präglad av den 
strukturerande principen: den betonade den habituella, vanemässiga (Bell 
2009a: 92), det som organiserar dygnet, sysslorna och faserna. Forskningen 
kretsade kring samexistensen med medier. När vi läser tidningen eller tittar 
på tv-nyheter kan vi föreställa oss andra göra ungefär samma sak samtidigt 
(Sumiala 2013: 69; Holmquist 1989). Tidningsläsningen och nyhetstittandet 
utmärks av en procedur som framstår som viktigare än den betydelse som 
framkommer i ritualen.  
 
Det strukturella synsättet reglerar t.ex. uppfattningar om tillgång och 
efterfrågan, överflöd och bristvaror i en historisk och kulturell kontext. 
Behovet av organisation har framstått som centralt i alla tider, även om en 
osäker tid har sagts skapa längtan efter repetition och struktur (Sumiala 
(2013: 24; Fornäs 1998: 36). Man kunde se frammarschen av nationalism 
och protektionism som grogrund för nya strukturerande 
gränsdragningsaktiviteter. Vad och hur många ”vi behöver” ser ut att 
uttrycka ekonomiska och politiska realiteter, men kunde också tolkas som 
rituellt stipulerade val gällande vad man väljer att förorda som den rätta 
lösningen, t.ex. vad gäller rätt eller lagom mängd invånare eller flyktingar. 
Miljarder till försvarsbudgeten bekräftar känslan av trygghet. Mer poliser och 
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gränskontroll blir ett sätt att värja sig för terrorattacker, även om 
beslutsfattare också understryker att integration kräver långsiktigt arbete.4  
 
Att det dels finns en gräns mellan det rituella och icke-rituella tyder på 
ritualens inbyggda strukturella ordning och logik. Lucia är en avgränsad 
högtid och också en händelse som firas på samma dag. Strukturen styr 
gemenskapens uppmärksamhet mot den gräns där det inlärda kan börja. 
Victor Turners (2008, 1992, 1974) liksom Mary Douglas (2004, 1996, 1982) 
ritualperspektiv företräder ett funktions-strukturalistiskt perspektiv (Bell 
2009b: 43–44) där gränserna för upplevelsen av ritualer är 
sammankopplade med den förvandling som sker i det rituella förloppet. 
Turners liminala förlopp (2008) synliggör gränsen och den 
metamorfosliknande omställningen som en samhällsstruktur, Douglas 
(2004) talar om ritualens inre och yttre gränser och vad som sker vid 
överträdelser. Det strukturella synsättet är relevant för analysen av HBL:s 
lucia då den tillåter att se på individernas position samt omställning och 
organisation såsom de uttrycks i det rituella förloppet.  
 
Särskilt Claude Lévi-Strauss (1994, 1984a, 1984b, 1969) ser ritualen som 
något mätbart, ett socialt regelverk där t.ex. fonemen i ett ljudsystem mäts 
med maskiner som ”matas” med innehåll och ekvationen synliggör de 
relationer som utmärker en specifik ritual (1969: 57). Det strukturella 
perspektivet betonar polarisering, dikotomier och dualism (t.ex. Lévi-Strauss 
1994; Leach 1976). Detta är en samhällssyn som kan te sig främmande idag, 
men som förefaller ta tillvara något centralt hos ritualer. De är 
kategoriserande praktiker som kräver åtskillnad för att bli tydliga.       
 
Till den strukturella skolan ingår också den lingvistiskt orienterade 
ritualforskningen. Språkets betydelse kan ses ur två perspektiv. Å ena sidan 
har ritualer sagts blir valida genom kommunikativa handlingar 
(Rothenbuhler 1998), å den andra har de beskrivits som tomma på innehåll. 
Staal (1996) har studerat veda-dikternas struktur och han är inspirerad av 
Noam Chomsky och den generativa grammatikens språksyn. Staal framför 
ett egenartat sätt att se på ritualer: människan har handlat rituellt redan 
innan hon haft ett språk. Ritualer ser han som det primära och språket som 
det sekundära: 
 
 
                                                   
4  I Europa verkar debatten om den misslyckade integrationen tillämpa ett mönster: efter varje 
mordattack följer längre reportage om det ”mångkulturella samhället”; här en text publicerad av 
Deustche Welle; http://www.dw.com/en/terror-sparks-integration-debate-in-france-belgium/a-
19164016, (Nedladdat 29.7.2016).  
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It is we who are obsessed by language and who have (despite survivals) lost 
touch with ritual. Hence it is only natural that the view that language is 
primary, would appeal to us. But for Early Man, ritual was at least as 
important as language is for us. Ritual, after all, is much older than language. 
Unlike language, it can originate on all fours. It is common among animals.  
(Staal 1996: 111).   
Staal (1996) definierar ritualer som ett mantra. Med andra ord är de en form 
av kommunikation som präglas av form och rytm istället för innehåll och 
betydelse som får en underställd roll. Hos Staal (1996: 102) minimeras 
språkets position till en fysisk formel som är mer intressant än alla de 
konkreta situationer där den formeln används. I en medierad kontext 
framstår tanken om betydelsens ringa värde inte problemfri även om man 
kunde tänka sig att mycket av det som presenteras i medierna utmärks av en 
stringent form istället för någon sorts upplysande information.  
 
Den obligatoriska hälsningsfrasen i början av en nyhetssändning kunde 
illustrera praktikens formmässigt framskjutna relevans. När studioreportern 
berättar om julbocken i Gävle som brunnit upp igen är det en nyhet som inte 
är en nyhet (ben-Aaron 2005: 15). Det viktiga är att rytmen och strukturen 
infriar det förväntade. Nyheterna bekräftar det vi redan visste och blir 
härigenom ett sätt att samlas kring det bekanta och trygga. Becker (1995) 
skriver om den delade upplevelsen av Kalle Anka och hans vänner i svensk 
tv på julafton, vilket illustrerar hur mediekulturen strukturerar våra liv.   
2.3  KULTUR  OCH  NATION:  RITUALER  SOM  MYT  OCH  
MAGI      
Mediernas verksamhet blir relevant genom praktikernas förmåga att 
rytmisera tillvaron: Disneys animationer kunde med andra ord ses som 
medietexter som formulerar gränser för gemenskaper. Den återkommande 
jultraditionen blir också symbolisk för nationen Sverige som förenas under 
julhelgen. Handskakningen på presidentens slott i Finland på 
självständighetsdagen 6.12 och bastubadet på julafton ser ut att fylla en 
rytmisk funktion för finländarna. Praktikerna lyfter fram vad som är unikt i 
dessa samhällen under en viss epok.  
  
Värderingarna och symbolerna som distribueras blir centrala uttryck för 
medieritualen (Rothenbuhler och Coman 2005: 1). Symbolerna kan vara 
vilka som helst: kläder, arkitektur, möbler, mat, musik, rörelser, och så 
vidare (Leach 1976: 10). Mediernas ritualer manifesteras av kommunikativa 
praktiker som kunde kallas för en symbolproduktion- och distribution och 
som utformas med hjälp av diverse multimodala uttryck; ord, bild och ljud 
(Kress och van Leeuwen 2006). Jag utvecklar symbolbegreppet i avsnittet 
om rituellt språkbruk (2.8).  
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Det föreligger något specifikt i varje ritual. Som generiska artefakter är 
ritualer svåra att studera eller tolka. Det globala perspektivet eller 
gränsperspektivet perspektivet riskerar göra det partikulära fattigare (Bell 
2009a: 70, se även Bloch 2013, 1989). För att förstå betydelsen av ritualer är 
det mer ändamålsenligt att se under vilka omständigheter de skapas och hur 
de blir distinkta (Bell 2009a).  
 
Det kulturella ritualperspektivet lyfter fram symbolerna och de specifika 
kulturella systemen (Bell 2009b: 61). Ur ett analytiskt perspektiv innebär det 
att medieritualen tolkas med hänsyn till den förklarande omgivningen (van 
Dijk 2008: 238). Kontextualisering av medieritualer förutsätter att de 
analyserade objekten, t.ex. HBL:s kommunikation sätts i förhållande till 
yttre, påverkande faktorer. Då ritualer står i ett oupplösligt förhållande till 
kultur och samhälle riskerar en empirisk undersökning av en långvarig ritual 
bli en ”teori-om-allt” (van Dijk 2008: 239 ibid.). Varje förekommande 
symbol utgör ett ställningstagande då det inte existerar någon allmän social 
situation (ibid.) eller någon allmän kulturell eller ideologisk situation. För att 
underlätta operationen föreslår van Dijk (2008: 239) att man ser till den 
subjektiva situationen, den som definierar relevanta aspekter på den 
kommunikativa situationen såsom de medverkande själva formulerar den.      
 
Varje nation och kultur utmärks således av både unika rituella praktiker men 
i dagens digitala samhälle förenas individer också via gränsöverskridande 
verksamhet. När barn och vuxna på olika platser i världen letar efter 
Pokémons, förenas de av en medvetenhet om att andra gör samma sak. Sett 
som en händelse kunde det framstå som om det inte det förelåg några 
skillnader i upplevelser och tolkningar. Symbolerna må vara vilka som helst, 
nordamerikanska animationer, en finlandssvensk lucia eller virtuella figurer. 
I vilken mån de betyder samma eller olika saker för användare förefaller 
osäkert. Tolkningen av symbolerna synliggör en rad detaljer som kan 
förklara de värderingar som förenar gemenskapen. När statsminister Olof 
Palme skjuts på öppen gata 1986 förefaller händelsen vara för komplex att 
begripa. Händelsen utmanar svenskens kollektiva syn på sin nation. Det 
offentliga sörjandet och därpå följande utredningar förefaller således 
omformulera självuppfattningen och samhällsynen, men händelsen saknar 
samma intensiva, konstruerande kraft för andra. Detta kan te sig som en 
självklarhet, men framstår som relevant för förståelsen av spänningen mellan 
det föreställda och upplevda. I den här undersökningen blir det relevant att 
analysera vilka symboler HBL använder och hur dessa reflekterar den 
utomspråkliga verkligheten. 
 
I Imagined communities beskriver Benedict Anderson (2008) att varje 
nation hålls ihop genom inbillning (se även Sumiala 2013, 2010; Taylor 
2004). Det är med andra ord mediernas föreställning om sin publik som 
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påverkar medieritualens innehåll och utformning. Situationen kunde 
beskrivas som en reproduktion av vad massmediets representanter tror och 
anser om sin publik, istället för att grunda kommunikation på något som 
skribenter faktiskt kan veta i form av pålitliga och objektiva sanningar. Jag 
utvecklar detta i avsnittet om medieinstitutioner (2.4).  
 
En relevant resurs i inbillningsparadigmet är myten. I myten framställs 
nationen som suverän i förhållande till andra nationer, vilket understryker 
det paradoxala, överlägsenhet är ju något som utmärker själva idén med 
nationalstaten, liksom tilltron till dess gränser och unika symboler. 
Nationalism har kulturella rötter (Anderson 2008: 7) och kultur och nation 
är alltså sammanvävda. Myter får individer att gå i krig för sin nation (ibid.). 
Redaktionernas publikrelation och medborgarnas kunskap om varandra 
bottnar i denna fantiseringsprincip. Utan att känna varandra kan vi uppleva 
samhörighet genom ett likalydande sätt att inbilla oss (Sumiala 2013, 2010; 
Couldry 2003).  
 
Den mytiska ritualskolans mest inflytelserika företrädare är Mirca Eliade 
(1975). Den långvariga diskussionen inom antropologin har gällt mytens 
förhållande till ritualen. Ritualen har beskrivits som mer bestående, medan 
myterna förändras. Ritualen är beroende av myten då dess berättelsekraft 
övertygar människor om t.ex. nationens ärevördiga förflutna, vilket skapar 
incitament för människor att agera i ritualen (Bell 2009b:10; Eliade 1975). I 
myten skapas system som följaktligen gör vilket som helst påstående 
trovärdigt (Bell 2009b: 11).  
 
Myten är sanningen som vi vill höra om oss själva och andra och dessa 
framställningar är historiskt förankrade: som synkrona ögonblicksbilder i ett 
diakront flöde av medietexter. Det som ser ut som ett kaos av regler och 
vanor (Levi-Strauss 1969: 21) är istället diskursiva mönster av ett visst 
beteende och tänkande. Sett ur ett massmedieperspektiv talar myten elitens 
och institutionens språk. Ritualer orkestreras av komplicerade nätverk av 
maktutövning – som bedöms ha ett ursprung i det icke-mänskliga eller icke-
omedelbara (gud, tradition, dygd och så vidare), men är resultatet av 
mänskliga förehavanden (Bell 2009a: 82). ”Orkestreringen” understryker 
mediets exklusiva roll: i de livsavgörande ögonblicken i nationens utveckling 
(Sumiala 2013: 100) och i de upprymda stunderna av medierad samvaro.      
      
Mediemyten är som en färgstark fantasi och en tröstande vuxensaga. Hos 
Eliade (1975: 21) är myten något som förklaras med ursprung och en 
övertygelse om att världen som den ter sig alltid har funnits. Enligt 
författaren sammanställer fantasierna en kosmisk ordning där myterna om 
världens undergång kompletteras med övertygelse och visshet om att allt 
börjar om igen (1975: 75–76). Eliade (1975: 21–38) påpekar att en myt blir en 
prestigefråga och alltså ett arv att förvalta. Enligt Karen Armstrong (2005: 7) 
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använder människor myter för att sträcka tanken bortom vardagslivets 
erfarenheter. Myten stödjer den ”meningssökande varelsen” att finna en 
logik i något som är utmanande att förklaras enkelt eller rationellt. Myten 
hjälper människan att se sin tillvaro i ett större sammanhang och med myten 
kommer människan tillrätta med problemen och de komplexa villkoren i 
världen. (Armstrong 2005: 8, 11). 
 
Mytbildningen opererar enligt Couldry (2003: 11) genom två olika 
konkurrerande myter: den som understryker kaos och den som understryker 
organisation. Nationalismen och nationalstaterna är mytiska abstraktioner 
som kläs i språklig dräkt och som understryker skillnader (Bourdieu 2012: 
179). I myten naturaliseras vilka som bedöms ha en självklar och naturlig 
plats i t.ex. nationen och Europa. Myten väjer för de besvärliga frågorna om 
t.ex. ”integration”, nationella egenskaper eller ursprung.    
 
Nationalstatens popularitet är så överväldigande att dess inbillningskraft kan 
liknas vid religion och ideologi. Den pågående revitaliseringen av 
nationalismen (Miheilj 2011) synliggör respektive stats nationalistiska 
agenda och dess mytiska föreställningar om ”folkets” (Laclau 2007) korrekta 
egenskaper som bebor ett särskilt geografiskt område. Rationalismen är 
åsidosatt och myten övertalar det kritiska tänkandet som säger att kartans 
gränser är ritade av människan och att ”folket” är juridiskt förankrat och 
borde inkludera alla. Sabina Mihelj (2011: 10) menar att ett syntetiskt 
förhållningssätt till kopplingen mellan medier och nationalism förutsätter ett 
beaktande av hur mediernas praktiker resulterar i bevarandet av nationen. 
 
Enligt Mihelj (2011: 1) ser globaliseringen för en stund att ha utkonkurrerat 
relevansen av det nationella projektet, vilket enligt författaren är ett misstag. 
Efter en 1989 (ibid.) är världen mer sammanlänkad och den nationella 
suveräniteten verkar avta (2011: 36), vilket skapar entusiasm över 
globaliseringens möjligheter. Författaren påpekar att de territoriellt 
definierade kulturerna inte är avgränsade eller homogena utan utmärks 
istället av spänningar och motsättningar. (2011: 36, 53.) Pendeln ser under 
senare år ut att ha vänt och tilltron till nationalstaten ökat.  
 
Nationen är kopplad till en kollektiv identitetskonstruktion som understryks 
av distinkta benämningspraktiker i form av namn på platser och grupper 
som ”Finland”, ”finlandssvensk”, ”vårt land” eller ”EU”. Myten förefaller i 
första hand vara intresserad av majoriteter och inte av diversifierade eller 
mindre grupper, minoriteter med uppfattningar som avviker från den 
föreställda majoritetens etniska och andra egenskaper och preferenser 
(Uusitalo 2009: 19).  
 
Benämningarna befäster det mytiska tänkandet och föreställningens 
singulära form, det finns en kultur och en nation. Genom benämningarna 
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tillskrivs subjektet politiska funktioner som naturaliserar skillnader (Butler 
2011: 51; även Bloch 1992). Med andra ord förmår medieinstitutioner och 
andra med tillgång till benämningsmakten tämligen problemfritt att beskriva 
individers gemensamma identitet (Butler 2011: 51) och alltså generalisera 
och skapa stereotypier. Subjekts- och identitetskonstruktionen genererar 
kulturspecifika föreställningar som om de vore stabila och alltså delar i ett 
förutbestämt system (Foucault 2008).  
 
Medier och nationalism är så tätt sammanlänkade att det är svårt att 
upptäcka eller förhålla sig kritiskt de självklara symbolerna. Den mytiska 
nationsrepresentationen banaliseras (Billig 1995) t.ex. genom en 
uppståndelse kring det vinnande ishockeylandslaget som visat sin styrka och 
vunnit över ”fienden” och återvänder hem för att motta folkets jubel på gator 
och torg, ackompanjerat av blåvita eller gulblå flaggor. Landslaget är en 
symbol som befäster den nationella överlägsenheten.   
 
Ritualpraktikerna tar sig ibland makabra uttryck. Benämningarna ”muslim” 
och ”flykting” blir synonyma med sexuellt ofredande. För att de nyinflyttade 
ska integreras instrueras de av myndigheter och medier i hur kvinnor i 
Finland ska bemötas och berättar att sexuellt ofredande är olagligt i Norden.5 
Detta förefaller vara en motsatt myt till den hyllade, goda flyktingkvinnan. 
När EU:s fredsprojekt kommit av sig och gränsöverskridande solidaritet är 
satt på undantag blir nationen, invandraren och integrationen föremål för 
återkommande mytbildning (Wodak m.fl. 2009). Det krävs en rad 
handlingar och försäkringar för att platsa i det europeiska samhället, istället 
för att integration uppfattades som en tvåvägsprocess (Carlbom 2004). 
Maktutövning sker genom en benämningspolitik (Butler 2007: x). ”Muslim” 
eller ”flykting” blir en form av allenarådande utgångspunkter för individens 
identitetsposition: att kallas med ett namn är den första lingvistiska 
oförrätten en människa lär sig (Butler 1997: 2). Benämningen möjliggör 
alltså en särskild social existens (ibid).  
 
Med benämningsdiskussionen avser jag inte endast att visa hur aktuell den 
kolonialistiska logiken är utan också peka på den historiska kontext som 
åstadkommer mytbildning kring det bekanta respektive det främmande. När 
vi yttrar en benämning kliver vi in i ett sammanhang. Där inbillar vi oss, 
känner och minns en rad saker tillsammans med dem som vi uppfattar 
tillhöra samma grupp. Medier producerar och vi konsumerar myterna på ett 
så godtyckligt sätt att vi har svårt att uppfatta vad vi egentligen ger uttryck 
för (Couldry 2003: 39). Särskilt i den medierade offentligheten borde 
                                                   
5  Sexualundervisning för flyktingar har organiserats bland annat av Väestöliitto;  
http://yle.fi/uutiset/lahdessa_turvapaikanhakijoille_tarjotaan_seksuaalikoulutusta_osa_kotouttamista/
8642670. (Nedladdat 15.8.2016). 
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adresseringen av grupper inte ha en pejorativ innebörd, då praktikerna 
befäster avvikelser genom återkommande relationella jämförelser (Jokinen, 
Juhila och Suoninen 2012: 198). 
 
Den negativa inställningen till ritualer har förklarats genom antropologins 
kolonialistiska förflutna. Utvecklingen av antropologin under 1800-talet 
innebar en fascination för det ”aparta” och de ”exotiska gemenskaperna” 
(Douglas 1973: 7), stammarnas och klanernas många och märkliga ritualer. 
Den kolonialistiska stämpeln är seglivad och ritualforskningen har inte alltid 
uppfattats som rumsren (Douglas 2004: 96). Rasismstämpeln får sitt sigill 
när den vite, europeiske mannen benämner vad som är ”exotiskt”, alltså 
främmande. Mötet är också början på en resa in i den egna kulturens många 
praktiker och i den diskursiva utvecklingen av vad det är att vara ”europé” 
(Landqvist 2015:1; Bell 2009a: 14; Hall 2005; Said 1978).  
 
I ritualens mytbildning är vi alltså upprymda av våra egna sanningar. Det är 
utmanande att förstå andra folks föreställningar om vad som är heligt eller 
profant, förrän vi konfronterats med våra egna uppfattningar (Douglas 2004: 
46). Att begrunda sina egna rituella praktiker är en krävande operation och 
utfallet kan till och med vara olustigt. Att till exempel byta ut 
huvudpersonerna i en berättelse från en vit ung flicka till en svart äldre 
(Hornscheidt och Landqvist 2014: 189) hjälper oss att förstå det ”självklar[a] 
i användningen av vita barn i texter” (ibid.).  
 
I en analys av en nätdiskussion som handlar om somalier ger samtliga 
deltagare uttryck för en likalydande övertygelse angående t.ex. somaliers 
intellektuella förmåga. Mats Landqvist (2015: 107) tar bl.a. upp frågan om 
lokala normer som styr dialoger. När uppfattningar utmärks av det 
semantiskt likalydande och när de lokala normerna föreskriver vad som 
överhuvudtaget är möjligt att framföra utmärks kommunikationen av 
konsensus (Landqvist 2015: 112). Benämning och inbillning går hand i hand 
särskilt när det gäller mindre kända och priviligierade grupper. Benämningar 
visar också vad journalister ”vet”: skribenter är försiktigare med att explicit 
ta ställning till den vite grannens religiositet, medan ”muslimens” 
förhållande till religion framställs mer självsäkert. ”Muslimen” skulle 
förmodligen i första hand presentera sig med ett annat epitet, vilket synliggör 
relationerna mellan de priviligierade som benämner och de som blir 
benämnda (Hornscheidt och Landqvist 2014: 55).    
 
Språk kan användas för att dikotomisera (Landqvist 2015: 112) och 
manifestera enhetliga verklighetsbeskrivningar som passar i myten. Det helt 
avvikande argumentet eller synsättet skulle förmodligen bli bemött med ett 
fördömande av gruppen, vilket jag i likhet med Landqvist (2015: 112–113) ser 
som en reproduktion av en enahanda ”kolonial norm” som legitimerar 
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mytens dikotomiska uppdelning av människor på basis av föreställda 
egenskaper.  
 
Antropologins begrepp förefaller användbara särskilt i de fall då 
priviligierade individer verkar vara säkra på vad diskriminering är. I det 
senmoderna epoken strävar människan efter nya mål med upplysta medel 
(Seligman 2008: 179; Bauman och May 2004), vilket ser ut att legitimera det 
”självklara” med att arrangera flyktingtävlingar och härigenom ta ställning 
till vad som ska lämnas utanför det normalas hägn. Medvetenhet och 
självkritik tenderar vara motsatser till myterna och de förlegade ritualerna 
blir en sorts anklagelse mot den upplysta individen. Ändå är det uttryckligen 
det som flykting- och luciatävlingarna ser ut alla innebära: att genom ordval 
presentera vad som är ”sociala fakta” (Bell 2009b: 52) eller ”verklighet” (t.ex. 
Hornscheidt och Landqvist 2014: 39; Butler 1997, 2011). Vem som ingår i det 
sociala centret är alltså inte självklart, liksom solidaritet är något som 
kommer med förbehåll. Ritualer skapas kollektivt, men det är inte klart om 
de inbegriper alla.  
 
Medieritualer kan sägas vara en nutida form av exotisering och kolonialism. 
De är närvarande när gemenskaper formulerar den kollektiva självbilden 
(Hornscheidt och Landqvist 2014: 188). Ritualer befäster den vita publikens 
och medelklassjournalistens identitet. Ritualen blir en förklaring till att 
människor tämligen lätthänt förpassas antingen till ”infödda”, ”inflyttade”, 
”finländare” och ”svenskar”. I det ”vita och kristna” Europa ser benämningen 
”muslim” ut att ha fått en singulär, alltså en rituell betydelse. Benämningarna 
kondenserar en sammantagen kunskap kring de inbillade skillnaderna 
mellan olika religiösa system, värderingar och kulturer. Den rituella 
kommunikationen utmärks följaktligen av ett arbiträrt och avslappnat sätt 
att konstruera endräkt och konformism (Douglas 1982, 2004), vilket sker 
genom vad som framstår som en oskyldig språkhandling, men som i själva 
verket blir ett sätt att förpassa individer till en förutbestämd plats och 
härigenom såra med ord (Butler 1997: 1–2).   
 
En invändning mot ritualer är att de återkommande har sagts cementera 
makt, struktur och klass (Kemper 2011). De segregerar samhällets 
medlemmar (Couldry 2003: 137), vilket sker genom processer som förenar 
kunskap och kommunikation (Bourdieu 2012: 166). I den ”välfärdstroende” 
nordiska kontexten upplevs ras och klass som något överspelat, men i den 
rituella kontexten härbärgeras en fascination för klass, ras och genus (Butler 
1997, 2011). En av de mest seglivade nutidsmyterna är att alla människor 
ingår i medelklassen (Kumar 2004: 69), vilket ser ut att stödja och 
möjliggöra negligeringen av klasser. Den tydliga indelningen av raser på 
basis av hudfärg är ovanlig, medan rasism som inbyggd i strukturer och 
sociala system är krävande att upptäcka för den som är en del av detta 
medelklassystem. Det är inte kontroversiellt att hävda att västvärldens 
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”koloniala arv inte har kommit särskilt långt” (Hornscheidt och Landqvist 
2014: 188).  
 
”Vi” som tilltalas av ett rituellt stipulerat budskap har svårt att föreställa oss 
vad kommunikationen innebär för dem som inte inbegrips av tilltalet. 
Ritualers utgångspunkt är i in-gruppens behov, vilket tenderar att 
osynliggöra dem som uppfattas vara en del av den sociala periferin. Även det 
som borde framstå som katastrofalt (t.ex. att flyktingar likställs med sexuell 
hyperaktivitet, eller att presidenter förordar murar mellan grannländer) 
manifesteras i den mytiska mediekommunikationen.    
 
Såsom påpekats är identiteter fluktuerande och relativa (Hall 2005) och 
avhängiga av inte minst de institutioner som styr över benämningspolitiken 
(Butler 2007: x) samt identitetspolitiken (Skeggs 2004: 26). Identiteter blir 
ett unikt sätt att benämna sig själva och andra (Hornscheidt och Landqvist 
2014: 52). Våldsattacker i Europa har förklarats på olika sätt, beroende på 
vem som är förövaren.6 Dådet i Oslo och på Utøya 2011 skapar medierade 
dödsritualer som förenar den norska nationen (Sumiala 2013: 76).  
 
Självreglering med hjälp av normer som avvärjer det förbjudna kunde med 
ritualteoretiska begrepp tolkas som ett implicit iscensättande av vad som 
uppfattas som tabu inom gemenskapen (Douglas 2004). I 
gruppdiskussionen stämplas sådana tankar som inte står i harmoni med 
gemenskapernas värderingar som omöjliga: Ritualer manifesteras istället 
genom konsensus (Bell 2009a).    
 
Magi är symboliska entiteter som genomgående betyder något annat (Bell 
2009b: 50). Där det rationella tar slut och inte hjälper, tar magin vid 
(Malinowski 1984: 32). Jag uppfattar myt och magi som närbesläktade 
ritualfenomen; myten är den sammanhängande berättelsen medan magi är 
ett sätt att genom ordval värja sig mot det olustiga.   
 
Ritualer har beskrivits som manipulering av gemenskapens 
föreställningsvärld (Lévi-Strauss 1969: 200). Manipuleringen avser inte 
                                                   
6 För mer läsning om ämnet erbjuder Mia Erikssons avhandling om Anders Behring Breivik, och de 
motiv som mordet på 77 personer i Norge 2011 förklarats genom. Eriksson säger i ett pressmeddelande 
att ”hans radikalisering [ses] istället som en effekt av hans personliga ”oförmåga” att lyckas på 
arbetsmarknaden, i kärleksrelationer och med vuxenlivet i allmänhet.” Med andra ord görs den vite 
förövarens massmord beroende av individens historia, medan den icke-vite, ”muslimens” dåd förklaras 
med religion och kultur.  Uppgifter om avhandlingen återfinns här: 
http://www.gu.se/omuniversitetet/aktuellt/nyheter/detalj/berattelserna-om-breivik-gor-
terrordadet-till-ett-individuellt-snarare-an-samhalleligt-problem.cid1362277. (Nedladdat 
15.8.2016).  
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nödvändigtvis att ljuga utan den opererar med hjälp av vad Lars Melin 
(2004: 12) kallar för vinklingsteknik. Med hjälp av språket kan man ställa om 
tankar genom att erbjuda förklaringar, undvika eller helt byta ämne, erbjuda 
halvsanningar eller skifta perspektiv.  
 
I ritualen iscensätts manipulering genom att språkbrukaren avfärdar 
gråzonerna och det osäkra – de som inte platsar i den enhetliga mytiska 
berättelsen – men också det oförutsedda och kaotiska som ofta utmärker en 
människas väsen och verksamhet och som förefaller bli tydligare när vi 
försöker att ta oss utanför ritualernas hägn (Seligman och Weller 2012; 
Douglas 2004; Levi-Strauss 1969). I ritualen är det vårt sätt att göra (Leach 
1976: 4) som uppfattas som självklart.  
 
Myten förefaller inbegripa samtliga som ingår i gemenskapen, vilket innebär 
att det nödvändigtvis inte är mediet som avsiktligt manipulerar publiken. Det 
är mottagarna av det rituella budskapet som manifesterar det sociala centret, 
men det krävs också en tämligen övertygad kommunicerande aktör för att 
manipuleringen ska framstå som trovärdig. Det mytiska tänkandet belägrar 
deltagarna med en social energi (Sumiala 2013: 21), vilket förhindrar oss ofta 
från att se bortom symbolproduktionen. Myten övertygar om allt är på plats 
och att världsordningen stämmer med vår egen. Att undersöka symboler och 
myter som förekommer i HBL:s lucia blir relevant då medietexterna framstår 
som en mediepraktik som förenas kring den gemensamma och självklara 
lucian.      
2.4  RITUALISERING  OCH  INSTITUTIONELLA  RITER    
Såsom framkommit av diskussionen hittills är ritualer inte ”mystiska” och de 
uppstår inte av sig själva (se till exempel Douglas 1982: 34; Bell 2009a: 108). 
De är istället resultatet av mänskliga förehavanden, vilket innebär att 
analyser av medierituella texter såsom lucia i Hufvudstadsbladet, inte 
handlar om att man närmar sig något ”övernaturligt” utan konfronteras med 
vad institutionen formulerat som gemenskapens centrala värderingar (Bell 
2009a; Bourdieu 2012).   
 
Att kritiskt bedöma den egna rituella verksamheten kan vara en olustig 
operation då den innebär att vi kommer på att vi själva är med 
upphovsmännen och anhängarna till ritualen. Den utrycker våra mest 
värdefulla uppfattningar och de föreskrifter som vi följer: ritualen förbli dock 
endast en desperat önskning och dröm. (Myerhof 1984: 158 via Bell 2009b: 
224). Lucia, årets flyktingkvinna eller den uppslutning som väcks till liv i 
samband med oväntade händelser visar att ritualer inte är förlegade utan 
något konkret som skapas av en gemenskap. Kravet på konsensus och 
sammanhållning är följaktligen en ofrånkomlig del av det rituella, något som 
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också manifesteras på den medierade kulturens många plattformar (Sumiala 
2013: 23–25).  
 
Mot bakgrund av det negativa som lyfts fram frågar man sig varför vi 
producerar och engagerar oss i ritualer och om det föreligger skillnader 
mellan dem som uppför en ritual och mellan dem som deltar. Rappaport 
(1999: 118) menar att de medverkande inte kan bedöma sitt eget handlande; 
det ”kodas av någon annan” än den som uppför själva performansen. Leach 
(1976: 45) ser inte att det finns en skillnad mellan olika typer av 
medverkande: upplevelsen suddar ut gränser. Orkestern som framför sitt 
musikstycke gör det inte för en tom läktare utan i samspel med publiken. 
Leach (1976: 45) menar att man inte kan tala om en separat publik eller 
lyssnare utan musiker och åhörare är av samma folk och i ritualen skickar vi 
meddelanden till oss själva om oss själva.       
 
Medieritualer är alltså intrikata föreställningar som kan framstå som 
målmedvetna (Handelman 1990: 12), men för deltagarna är det sällan klart 
vad målet är. När publiken årligen följer firandet av självständighet i form av 
parader ser helheten ut att uttrycka stabilitet (Bell 2009a). Den intensiva 
samvaron får oss att tro att det som ser ut som realiseringar av gemensamma 
föreställningar består av kategorisering och urval av perspektiv, vilket såsom 
ovan konstaterats inte är problemfritt (Hornscheidt och Landqvist 2014: 24).  
  
Det begrepp som summerar diskussionen och förklarar gränsdragningen 
mellan rituellt och icke-rituellt är ritualisering. Bell (2009b: 81–82) menar 
att ritualisering är ”differentiering av handlingar”, alltså en konkret 
kommunikativ verksamhet som synliggör var skiljelinjen går (Bell 2009a, 
2009b; Bourdieu 2013, 2012, 1986). Det framstår som ett naturligt eller 
passande sätt i sammanhanget (Bell 2009a: 109). Ritualisering är ett sätt att 
reagera på en plats, kraft, problem eller tradition, men reaktionen skapar 
också platser, krafter, händelser och traditioner (ibid.). Ritualiseringen 
skapar likriktning i tolkningen, vilket endast är en generell definition. Den 
idiomatiska differentieringen av handlingar (Bell 2009a: 93, kursivering i 
originalet) följer en kulturell strategi som kräver analys.       
    
Ritualisering sker genom att språkbrukare applicerar värderingar på 
individen så att denna inte längre tillåts vara en komplex varelse utan blir en 
representant för vilken inbillad gemenskap som helst, t.ex. nationen. Hen 
blir en medverkande som uttrycker ett moraliskt sammanställt ideal.   
Seligman och Weller (2012: 13) skriver om upplevelsen av världen som 
ambivalent och dissonant och som svårligen passar in i det normerade 
mönstret. Av detta följer att ritualisering är ett sätt att avfärda dissonansen 
och de många invecklingarna, utvikningarna och motstridigheterna. När 
dessa skalats bort kvarstår en individ som manifesterar ett mytiskt subjekt 
som genom sin tillsynes logiska ”passform” lämpar sig för den ritualiserade 
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kontexten. Ritualisering är ett stiliserat sätt att vara i en kropp och i världen 
(Grimes 1982: 36–38).   
 
Den ritualiserade processen är likställd med det klassificerande och 
kategoriserande tänkandet. I ritualen definieras vilka som passar och inte 
passar in i kategorin (Jokinen, Juhila och Suoninen 2012: 15). Lévi-Strauss 
(1984: 21) menar att klassificering, hurdan den än är, har ett egenvärde i 
förhållande till avsaknad av klassificering, vilket innebär att individens plats 
är intressant i så måtto att hen tillskrivs en legitim symbolisk identitet i den 
sociala helheten.  
 
Riten är händelseförloppet i ritualen. Den har kallats för rites de passages 
(van Gennep 1969) eller ett liminalt, alltså ett temporalt, tillstånd (Turner 
2008; Couldry 2003). Riten kan vara en pubertal övergång (Turner 2008: 7) 
som inbegriper en rad omställande handlingar. I riten omställs betydelser, 
uppfattningar och tolkningar av objektens ”kvaliteter” (Grimes 2011: 20) så 
att de står i harmoni med den kulturella och den ideologiska kontexten.  
 
Jag väljer i enlighet med Bourdieu (2012) att kalla omställningen för en 
institutionell rit som transformerar individens identitet så att det skapar ett 
passande habitus. Förfarandet synliggör de konkreta åtgärder som de 
medverkande i mediernas olika ritualer blir föremål för och som uträttas 
under medieinstitutionernas försorg. Ritualiseringen skapas av en aktör och 
ritualen blir med andra ord en promotion av auktoritativa krafter (Bell 
2009a: 81–82).   
 
Följaktligen är de medverkande ritualens sine qua non (Rappaport 1999: 72), 
alltså ett nödvändigt krav. Det är på det villiga subjektet (Rappaport 1999: 
36–40; Eliade 1973: 23–24) som gruppens moral skrivs in, vilket 
transformerar subjektet till en ritualiserad varelse. Persson (2012: 62) utgår 
ifrån en goffmansk ritualsyn och sammanfattar att ritualisering är 
interaktion som uttrycker en ”kulturellt utvecklat och rutiniserat 
signalsystem”. Dessa system appliceras på individen, vilket signalerar att 
förändringen är på gång. 
 
Ritualer är alltså både ”ting”, alltså något konkret som sker under en 
avgränsad period, såsom HBL-lucia, men de är också ”aspekter på ting” 
(Rothenbuhler 1998: 5), alltså ett särskilt perspektiv på tillvaron som tränger 
undan andra perspektiv. När föda inte längre endast är bränsle för kroppen 
utan intar andra funktioner har dieten genomgått en transformation och 
omformats till att symboliskt uttrycka endräkt (Douglas 1982, 2004). När 
individer kallas för ”muslimer”, eller ”flyktingar” eller ”invandrare” även 
efter årtionden av vistelse i ett land kunde man konstatera att 
ritualiseringens logik vunnit laga kraft. När luciakandidaterna ikläs likadana 
blusar eller när gymnaster eller soldater grupperar sig i raka led har gränser 
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dragits och det ostrukturerade strukturerats, det mångfacetterade skalats av 
och en rituell harmoni uppnåtts.   
 
Ritualiseringen tillåter oändliga mängder av sanningar: i ritualen tar 
gemenskapen ställning till samhällets yttre gränser och dess inre struktur 
(Douglas 2004: 163). Ritualerna är endast inte logiska konstruktioner eller 
spirituella övningar, utan behöver begrundas som verkliga förhållanden som 
får till stånd magi när ångesten, men också svagheten i produktion och 
reproduktion drabbar gemenskapen (Bourdieu 2013: 97). Institutionernas 
normer skapar alltså distinktioner som om de skulle vara naturliga och 
nödvändiga (Bourdieu 2013: 152).   
 
Ritualer är alltså inte bara ritualer eller tomma ritualer (Douglas 1982: 34) 
utan de är avgörande för individens identitet och härigenom för hens 
ställning i samhället. Ritualer är inte heller vare sig arkaiska och egentligen 
inte heller uttryck för religion. Människan har en fascinerande förmåga att 
ändra på sina ritualer så att de står i harmoni med hennes värderingar (Bell 
2009a; Cohen 1985) och så att de uttrycker kultur genom kommunikation så 
att den blir meningsskapande, men också normativ, internaliserande, 
vägledande och upplysande (Dahlgren (2005: 55).    
 
Jag avslutar presentationen av den tidigare ritualforskningen genom en 
sammanfattning av ritualbegreppets stora variation och motsatta karaktär 
såsom den formulerats av Catherine Bell (2009a). Ritualer utmärks alltså av 
universella och lokala behov, men de får sin betydelse i den lokala kontexten. 
Ritualer ger uttryck för kulturens meningsfullhet (Bell 2009a: 16, 31). De 
utgör en form av balansakter som ständigt opererar mellan två ytterligheter:   
…ritual is a type of critical juncture wherein some pair of opposing social or 
cultural forces come together. Examples include the ritual integration of belief 
and behaviour, tradition and change, order and chaos, the individual and the 
group, subjectivity and objectivity, nature and culture, the real and the 
imaginative ideal. Whether it is defined in terms of features of 'enthusiasm' 
(fostering groupism) or 'formalism' (fostering the repetition of the 
traditional), ritual is consistently depicted as mechanistically discrete and 
paradigmatic means of sociocultural integration, appropriation, or 
transformation. (Bell 2009a: 16) 
Bells (2009a) definition synliggör ritualers inplanerade form samt deras 
oplanerade, sociala konsekvenser. Spänningen mellan natur och kultur 
innebär att ritualer ser ut som givna, men är istället resultatet av vad 
gemenskapen tror att den behöver värja sig mot och vad den värdesätter. I 
ritualen blottas för vem ritualen är och inte är avsedd. Det är i stunderna av 
rituell samvaro som människan blir bekräftad i så måtto att hon uppfattar sig 
som tilltalad och inkluderas därmed i centret. I ritualen skapas det mytiska 
och ideala samhället (Durkheim 2008; Mauss 2005; Bloch 2005, 1989) och 
de hyllar våra sanningar ”här och nu”. Individens behov att konstruera den 
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sociala världen som bekant och trygg innebär inte att den en gång fastslagna 
ordningen inte kan ställas om, och omvänt: adaptioner sker långsamt och i 
förhållande till rådande kontexter. Det mångkulturella samhällets möjlighet 
att inkludera samtliga medborgare blir en särskild utmaning för ritualen. 
Frågan som bör ställas är huruvida medieritualer kan vara för ”alla” eller om 
de är en praktik varmed gränser ständigt dras. I vilken utsträckning gränser 
kan vara ”porösa” och ”flexibla” är en relevant fråga då gemenskaper 
historiskt sett alltid varit delade, medan deras förmåga att samexistera har 
varierat; muslimer och judar respektive grekortodoxer och muslimer har t.ex. 
delat gravplatser (Seligman och Weller 2012: 178).   
 
I analysen av HBL:s lucia beaktar ja historia, kultur som ideologi, den 
kontext där ritualen uppstår och verkar. Relevant är att formulera vad 
gemenskapen behöver, önskar och drömmer om.  
2.5  DET  SOCIALA  JOURNALISTUPPDRAGET      
Härnäst tar jag upp den institutionella kontexten och det journalistiska 
uppdraget, med andra ord sammanhangen som ramar in den rituella 
medieproduktionen. Professionen utmärks av idealism och journalistiken 
åtnjuter, trots ständig kritik, en särställning gentemot den övriga 
medieverksamheten. Journalistik är samhällsrelevant då rapportering, 
granskning och förklaring av komplicerade händelser är viktiga för 
medborgarna (Wiik 2012: 34–35; Väliverronen och Kunelius 2009: 225; 
Zelizer 2004). Det offentliga och det kritiska samtalet blir en förutsättning 
för samhällsutvecklingen (Habermas 1984; Malmberg 2004). Särskilt idén 
om journalisters demokratitrogna och oberoende urvalsprinciper är seglivad, 
vilket Wiiks (2010, 2012) undersökningar visar blir en relevant 
jämförelsegrund till det rituella perspektivet.         
 
I den svenska pressutredningen från 1994 ges journalistiken följande 
innehåll: 
Massmedierna fullgör tre uppgifter som är särskilt angelägna för den fria 
åsiktsbildningen, nämligen uppgiften att förse medborgarna med sådan 
information att de fritt och självständigt kan ta ställning i samhällsfrågor, 
uppgiften att granska de inflytelse rika i samhället och uppgiften att låta olika 
åsikter komma till tals. (Pressutredningen 1994: 156, via Wiik 2012: 34)    
Den föredömliga journalistiken borde vara oberoende och kritisk: den har 
kallats för ”demokratins livsluft” (Hvitfelt och Nygren 2008: 46), vilket 
förhindras av att makteliter och journalistik är tätt länkade (Edström 2006; 
Jönsson 2004; Asp 1986). Konflikten har handlat om spänningen mellan 
mångfald och likriktning (Hvitfelt och Nygren 2008: 50). Jönssons (2004: 
269) syn på mångfalden är något motsägelsefull då hon skriver att 
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rapporteringen av svenska tv-nyheter domineras av aktörer med tillgång 
makten. Nyhetsmångfalden bedömer författaren som tillräcklig då politiska 
frågor och aktörer får ett relativt stort utrymme. Sett ur ett rituellt perspektiv 
är frågan om mångfald problematisk. Både Britanniens utträde ur EU (Brexit) 
och valet av Donald Trump till USAs president har lyft fram vikten av de dagliga 
redaktionspraktikernas relevans på lång sikt. 
 
”Sociala medier” är en term som låter påskina att det ur ett socialt perspektiv 
skulle finnas skillnader mellan den traditionella massmedieverksamhetens 
sociala dimension och det som produceras via olika digitala plattformar och 
som tillåter individer att själva producera innehåll. Termen är teknologisk 
och ekonomisk och synliggör inte hur individer och grupper använder medier 
(Fuchs 2014: 42). Relevant är att samtliga medieplattformar tycks bli 
reglererade av samma rituella normer (Carey 2008). Också slagordet 
”participatory media” misslyckas med att se mediernas beroende av sin 
publik i ett historiskt perspektiv (Ekström m.fl. 2011).  
 
Medier är ett fenomen som sträcker sig längre än själva nyhetsarbetet 
(Zelizer 2004: 26) och som utmärks av en kommunikation av delade 
värderingar, en gemensam kultur och verklighetsuppfattning (Carey 2008). 
Genom att referera till journalister och journalistik i samband med 
medieritualer, såsom HBL:s lucia, avser jag att förtydliga frågan om ritualer 
som något som å ena sidan handhas och framställs av en konkret aktör (Bell 
2009a) snarare än att vara något ogripbart eller mystiskt. Å andra sidan 
anser jag att det är relevant att poängtera den journalistiska professionens 
mångfacetterade och kontradiktoriska verksamhetsfält.  
 
Det journalistiska uppdraget inhyser flera kontroversiella drag. Objektivitet 
är aldrig möjlig, men i t.ex. Sverige har objektivitetsidealet blivit populärt 
bland unga journalister, medan språkrörsidealet och den passiva rapportören 
är mer centrala för de äldre inom journalistkåren (Wiik 2012: 37). 
Objektivitet har även beskrivits som en rituell strategi: om reportern använt 
citationstecken har arbetsprocessen gått enligt regelboken (se t.ex. Tuchman 
1972: 678) och reportern har lagt fram ”sociala fakta”. Men vad som är 
”fakta” blir, till syvende och sidst, en fråga om en enstaka persons förmåga 
och rätt att välja ett perspektiv på tillvaron (Tuchman 1972: 675). Det 
förefaller problematiskt eller till och med omöjligt att se journalistik som 
oberoende av ideologi och kultur. Den pessimistiska synen poängterar att 
journalister styrs av det politiska etablissemanget och ”ritualiserat 
maktbruk” (Väliverronen och Kunelius 2009: 226), journalistiken 
förverkligar alltså inte sin kritiska uppgift (ibid.). Den optimistiska 
tolkningen vidhåller att den självständiga, aggressiva och fräcka 
journalistiken möjliggör öppenhet och mångfald (ibid.). 
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Enligt Zelizer (2004: 30) uppfattar journalister sin egen profession på fem 
olika sätt. Journalisten har en ”näsa” för nyheter och hantverket utmärks av 
rutin. Nyheter tillverkas utan att ”journalisten knappast behöver tänka efter 
för att veta hur uppdraget ska genomföras” (Nohrstedt och Ekström (1992: 
13). Journalistik har beskrivits som en container (Zelizer 2004: 30), och 
metaforen ser världen som outtömlig på händelser och reporterns arbete som 
ett dagligt redigeringsarbete. Scoopet (att vara först eller den enda med en 
nyhet) är mer värt än det slentrianmässiga urvalet från den oändliga 
mängden av händelser och fenomen (Zelizer 2004: 30–31).  
 
Rapporteringen liknar en spegel eller omutbar kameralins och journalistens 
uppgift är att reflektera över vad som händer i verkligheten (Zelizer 2004: 
31), vilket understryker behovet av att formulera vems verklighet man talar 
om. Att tala om faktarapportering (Väliverronen och Kunelius (2009: 239) är 
alltså kontroversiellt då urvalet hänvisas till perspektivet. Journalistiken kan 
kallas för ett barn (Zelizer 2004: 31) och uppgiften är att ta hand om nyheter 
likt en förälder och outtröttligt övervaka händelserna. Professionen har 
beskrivits som en tjänst som erbjuder publiken innehåll som krävs för att 
fylla de medborgerliga rättigheterna och plikterna (Zelizer 2004: 32).    
 
Det förekommer onekligen en konflikt å ena sidan mellan fakta- och 
saklighetsparadigmet, mellan journalisternas självbild som kritiskt 
granskande (Wiik 2010, 2012) och det som faller under rubriken ”andra 
typer av uppdrag och medietexter” och som produceras vid samma 
institution och av samma individer. Saklighetstanken är en sentida idé och 
”förknippad med upplysningstankens syn på sanning och rationalitet” 
(Nohrstedt och Ekström 1992: 11). Saklighet har en inbyggd, hierarkisk 
dimension då den politiska journalistiken värderas högst, även om det inte är 
tydligt vad som är ”politiskt”. Enligt Chantal Mouffe (2005: 3) är det 
politiska en dimension som är inbyggd i varje mänskligt samhälle och något 
som uttryckligen bestämmer vårt ontologiska varande.   
 
När Conchita Wurst vinner schlagertävlingen 2014 ser publiken ut att samlas 
kring en ritual som inhyser ideologiska ställningstaganden angående sexuell 
identitet. Upphetsning av det historiskt möjliga blandas med hyllning av 
individen som vågar och tillåts representera vad som tidigare uppfattades 
som omöjligt och förbjudet. Durkheims (2008) indelning av ritualer i 
profana och sakrala är mot ljuset av dessa medietexter svår att anamma: 
”Mello” har blivit minoriteternas fest och en praktik som ser ut att undvika 
kategorisering och hylla individens rättigheter. Konflikten gäller 
minoriteternas strid mot dominanta grupper (Bell 2009a: 71). Den tidigare 
utstötta ser genom framträdandet inför en miljonpublik ut att få upprättelse 
(Douglas 1996: 44–45). Medieritualer manifesterar de ideologiska 
värderingar som är legitima i ett historiskt nu. Rapporteringen kan alltså inte 
stå i konflikt med det nya, ”folkliga” upproret. 
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Journalisternas världsbild utmärks av ett medel- och överklassperspektiv 
(Heider 2004: 2). Klass definieras som en ekonomisk realitet och ett sätt att 
betrakta världen och gruppera den. Oftast så att grupperingen manifesterar 
skillnader mellan mig och andra grupper, vilket har implikationer för hur 
individer och ideologier kommuniceras (ibid.). Klass liksom genus och ras 
blir förgivettagna och intuitiva reflektioner över vad journalister ser och vad 
de vet (Heider 2004: 2). Gränsdragningarna tillkommer följaktligen genom 
ett ritualiserat urval som är betydelsefulla för bevarandet av nationen och 
kulturen.     
 
Det sociala kontraktet signeras mellan journalister och publik. I sin ädlaste 
form symboliserar kontraktet premisserna för en fungerande demokrati, 
medan det i det icke-ideala perspektivet upprätthåller medieinstitutionens 
moralsyn. I den bästa av världar har medium och publik tillräckligt med 
kunskap och intresse att reagera på ritualens segregerande kraft. I sin 
mindre ädla form är kontraktet en kompromiss där de med flest röster och 
mest kapital vinner. Det är inte problemfritt att journalistiken tagit steget 
mot mer känslor och mindre utrymme för den kritiska rapporteringen 
(Pantti 2009: 193), och det finns skäl att begrunda huruvida det alls går att 
förena ”transmissionsmodellen” och den rituella modellen, såsom föreslagits 
av Villi (2010: 20).        
 
Sammanfattningsvis konstaterar jag att journalistiken opererar mellan två 
poler: den har å ena sidan en uteslutande och total kraft, å andra är den en 
institution bland andra med en kapacitet att distribuera innehåll (Rachlin 
1988: 21– 26). Skiljelinjerna går alltså mellan kritiskt oberoende och ideala 
respektive okritiska men moraliserande och ideologiska ställningstaganden: 
En minister som leder en talk show-program har förstås en politisk roll.7 Jag 
förordar ett synsätt där mediernas ritualer hänvisas till en specifik proaktiv 
och institutionell aktör, innehållet tillverkas av sociala institutioner med rätt 
att etablera och reglera förhållanden mellan individer så att de formaliseras 
(Douglas 2013: 36). Trycket från de digitala nätverken och den liberala 
ideologin som överger idén om individer som passiva mottagare som spelar 
roller kunde ge vid handen att massmedieinstitutionernas förmåga att sätta 
agendan skulle ha eroderats. Men medverkan i ritualer sker alltjämt under 
massmediernas försorg, vilket innebär normering och sanktionering av 
överträdelser. (Douglas 2013: 36, 41.) 
 
Frågan som infinner sig är vad man borde kalla den verksamhet som 
journalister hänger sig åt när de författar rituella medietexter. Från Zelizers 
(2004) uppställning faller åtminstone de första och de tredje 
                                                   
7 Den finske företagaren, som blev känd som ”ensamseglaren”, Hjallis Harkimo, blev vald till riksdagen 
2014. Samma år fungerande han också som programledare i ett talk show-program. Se t.ex. 
http://www.mtv.fi/hjallis (Nedladdat 10.8.2016). 
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beskrivningarna bort: i ritualen är målet inte att leverera scoop, inte heller 
återge händelser som en okorrumperad spegel. Vid sidan om de 
yrkesbeskrivningar som jag här lyft fram behövs en uppdaterad och en socialt 
mer rättvisande beskrivning. Det är inte klart vad man borde kalla det 
förvärv som journalisten tar på sig då hen skriver rituella texter och inte 
agerar ”kritiskt-granskande” och inte uppnår de ideal som satts upp för god 
journalistik. Det som i första hand är rituellt och alltså socialt reglerande, 
fyller knappast samtidigt kravet på mångfald. Att skriva om årets 
flyktingkvinna eller lucia kunde beskrivas med föräldermetaforen. Skribenter 
undervisar och vägleder publiken in i den ”egna” kulturen och ideologin.     
  
Vid sidan om det kritiskt rapporterande och uppburna journalistidealet 
föreslår jag en parallell definition. När HBL skriver om lucia sker en 
tillverkning av medierituell symbolproduktion och en formulering av 
identitetspolitiken. Det är en verksamhet som utmärks av sitt socialiserande 
uppdrag, alltså något annat än vad som står i Journalistreglernas 
föreskrifter.8  Uppgiften är att förankra publiken i en moralisk och lokal 
kontext, vilket inte utmärks av ett oberoende eller värdeneutrala sakuppdrag.  
 
För publiken som mottar medietexternas innehåll är det varken relevant eller 
möjligt att dra gränser mellan de olika texttyperna, det ”seriösa” (Sumiala 
2013: 70) och det andra. Det seriösa och det profana ingår i en och samma 
textuella helhet (Rothenbuhler 1998: 13; Senft och Basso 2007: 5–6). Det är 
inte möjligt att veta vilkendera som har störst relevans för publiken. Ritualer 
distribueras för att läsas och konsumeras, de finns där till vårt förfogande 
(Couldry 2010: 70). Ju större intresse medietexterna röner – såsom lucia och 
melodifestivalen – desto mer betydelsefulla blir de som  diskursiva och 
funktionella uttryck. Vad som ”bara” ser ut som en allvarsam lek (Turner 
2008), till exempel ett kungabröllop eller en direktsänd insamlingsgala, 
inhyser en social och ideologisk potential av betydelsefulla dimensioner och 
det är journalistens privilegium att välja sina ord i samband med dessa 
arbetsuppdrag.     
2.6  MEDIERITUELLA  KATEGORIER:  HÄNDELSER,  
REAKTIONER,  FORMAT,  PROJEKT  
För att ytterligare problematisera textproduktionsbegreppet och det sociala 
journalistuppdraget presenterar jag fyra olika medierituella typer. All 
medierituell verksamhet förefaller inte utmärkas av samma logik vad gäller 
                                                   
8  http://www.jsn.fi/sv/journalistreglerna/; den svenska motsvarigheten återfinns i 
”Spelregler för press, radio och TV”;  https://www.sjf.se/yrkesfragor/etik/spelregler-for-
press-radio-och-tv.  (Nedladdat 10.8.2016). 
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produktion och distribution och det föreligger alltså skäl att ytterligare 
förtydliga mångfalden inom kategorin ”mediernas ritualer”.  
 
I presentationen lyfter jag fram frågan om medieinstitutionernas relativa 
självständighet och diskuterar i vilken mån redaktionerna har kontroll över 
sitt innehåll. Relevant är alltså mediernas konstruktivistiska roll och 
förhållande till omvärlden. Nedan sammanfattas några av Dayan och Katz’ 
(1992b) insiktsfulla kategoriseringar av medieritualer i Media Events; The 
Live broadcast of History. Min presentation baserar sig på författarnas och 
Sumialas (2013) indelning av rituella medietexter.  
 
Dayan och Katz (1992) delar in de medierituella händelserna i tre: contests, 
conquests och coronation, alltså tävlingar, erövringar och kröningar. 
Storbritanniens drottning Elisabeths II är den första monarken vars 
trontillträde visas på tv 1953, vilket etablerar ett nytt sätt att skapa publika 
evenemang och bekräfta nationen genom noggrann manusproduktion 
(Dayan och Katz 1992: 25–53). Ritualer manifesteras av både helheter och 
planering av materialisering av separata detaljer (Leach 1976: 41). 
Produktionen av överdådig dekor och myriader av känslor är resultatet av en 
rutinerad och ritualiserad medieproduktion, och närbilder, kameravinklar 
och ljussättning följer en rituell manual varmed gemenskap manifesteras. 
Kategorierna överlappar varandra; en medierituell tävling, VM-final i fotboll, 
skapar upplevelser av ett distinkt vi, medan erövringen befäster de grandiosa 
och historiska stegen i mänsklighetens historia, t.ex. i samband med 
månlandningen. (Dayan och Katz 1992: 9, 26.) Erövningen har föregåtts av 
tävlan mellan USA och Sovejtunionen, för att övergå till en erövring när 
astronauten sätter ner flaggan på månens yta. Astronauterna kröns som 
hjältar och händelsen har följaktligen utvecklats från tävlan till erövring och 
kröning.  
 
Motsvarande manusförfattade ”kröningar” kan man iaktta när Loreen eller 
Lordi eller landslaget återvänder hem och möter folkets jubel på gator och 
torg. Vad som ser ut som en spontan folkfest är istället en kommunikation 
som regleras formellt (Douglas 2004: 92). Utfallet av programmet härrör 
från en ritualiserad kontext som utmärks av välplanerade rutiner.9    
 
Den första typen kallar jag för mediehändelsen. Mediehändelsen har i sin 
prototypiska form en särställning gentemot mediernas dagliga bevakning. Å 
andra sidan har kröningar av monarker avverkats i tusentals år innan 
                                                   
9 Via länken kan man se Loreens segertåg i Stockholm; Arméns blåsorkester som framför Euphoria, 
artisten som intervjuas på Konserthusets tak, och framför sin vinnarlåt två gånger. Ackompanjerad av 
programledarens tillrop om att vi nästa år visar att ”alla är lika mycket värda”. 
https://www.youtube.com/watch?v=4EmITnX1jLc (Nedladdat 2.8.2016).  
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moderna medier var uppfunna. Klanens eller nationens intresse har signerats 
mellan överheten och folket, vilket understrukit samhörighet och kontinuitet 
(Koski 2005). Monarkier förstärker varumärken och bekräftar nationen som 
en mytisk konstruktion. Händelsen exemplifieras av de grandiosa, medierade 
kungabröllopen och -dopen. Daniel Westlings tal till kronprinsessan Victoria 
visar hur ”mannen av folket” lämnar sin klass och inträder noblessen och 
befäster härigenom den moderna, svenska ”öppenheten” och möjligheten till 
social mobilisering. Sveriges särprägel manifesteras via en känslosam, 
direktsänd medietext: bröllopstalet bekräftar medborgarnas självuppfattning 
och genom att kablas ut över världen deklarerar public service-bolaget SVT 
Sveriges särart i förhållande till andra nationer.10 Vad som endast framstår 
som uttryck av äkta kärlek är också medierade moraltexter som kopplar 
publiken symboliskt med sin kung och sin nation (Bloch 1992).    
    
Tillställningar som förefaller vara präglade av konsensus döljer ofta 
maktkamper och händelsens uppgift är att befästa makten, vilket illustreras 
av ett mycket äldre kungaexempel. Olof Sundqvist (2004: 140–141) beskriver 
hur den kristna kungen Håkon tvingas visa lojalitet och övertyga de tröndska, 
hedniska bönderna om sin legitima roll som monark i fylkesamhället. 
Processen inbegriper en rad konkreta handlingar: ”För att Håkon skulle 
anses legitimerad kung måste han utföra riter och ceremonier vid 
blotsfesten, precis som hans far Harald hårfager hade gjort. Han måste sitta i 
högsätet, utföra libationsoffret till gudarna och äta det rituellt slaktade 
köttet, det vill säga hästköttet.” (Sundqvist 2002:140.) Såsom jag beskrev 
ovan är ritualer påtvingande: även monarker måste acceptera de stora 
massornas preferenser och lägga sin egen, privata tro åt sidan.   
 
Sumiala (2013: 69–79) presenterar fyra medierituella grupper: 
bekännelseritualer, ögonvittnesritualer, vallfärdsritualer och 
produktionsritualer som hon i sin tur delar in i pressritualer samt strategiska 
ritualer. Människor vallfärdar till specifika fysiska platser för att dyrka den 
bortgångna celebriteten. Både Buckinghampalatset i London, eller tunneln i 
Paris där prinsessan Diana dör (2013: 75–76), eller Ground zero i New York, 
där tusentals människor omkommer i 9/11- attentatet, manifesterar platsen 
som central för upplevelsen av död. Ur ett produktionsperspektiv är det dock 
problematiskt att betrakta dödsbuden som event. Snarare utmärks logiken av 
sammanlänkade re-kontextualiseringar av kändisens färd genom 
mediehistorien.   
 
Den andra typen av medieritualer kallar jag för den medierituella 
reaktionen. Uppståndelsen kring det oväntade dödsbeskedet kunde sättas i 
en tydligare mediekulturell och historisk kontext. Världskändisar som 
                                                   
10 Länk till Daniels Westlings tal; https://www.youtube.com/watch?v=_P4QJLmuZmo  
 (Nedladdat 15.7.2016).  
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Dianas, Michael Jacksons men också Anna Lindhs eller Olof Palmes 
bortgång blir stora nyheter, men dödsrapporteringen är inte lösryckt 
(Sumiala 2013:17) utan uttrycker massmediernas exklusiva rätt att definiera 
de centrala karaktärerna i vår kultur. Den känslomässiga anstormningen som 
”plötsligt” infinner sig är resultatet av mediernas tidigare 
redigeringsprocesser. Att kalla Dianas död för en mediehändelse eller en 
pressritual (Sumiala 2013: 76–78, se också Tuchman 1978) förtydligar inte 
sättet varmed medieproduktionen åstadkommer sociala och kulturella 
”fakta”.  
 
Det är tiden före dödsbeskedet som förmår förklara den särskilda 
”medielogik” som tar vid i samband med den massiva rapportering som följer 
av dödsbeskedet. Gemenskap konstrueras via känslor, media, symboler och 
kommunikation (Sumiala 2010: 28), men de är också avhängiga av 
journalisternas fixering kring vissa individer i vår kultur. Edström (2006: 23) 
skriver: ”Vad vore en NHL-stjärna utan tv:s bevakning av den 
nordamerikanska hockeyligan? Vad vore Britney Spears utan mediernas 
ständiga bevakning av henne?”. Det är uttryckligen genom en ritualisering av 
vissa symboler i kulturen som magnituden av medievakningen och det 
gemensamma sörjandet kan förklaras. Sett ur ett historiskt perspektiv är 
förvåningen kring dödsrapporteringens omfång något svår att förstå. 
Ghersetti (2000: 11) betraktar Dianarapporteringen som 
sensationsjournalistik, alltså en nyhetsförmedling som är ”populistisk, 
trivial, spekulativ och skandalinriktad”. Public service-företaget SVT sätter in 
extra nyhetssändningar, vilket blir en överdriven uppmärksamhet för en 
icke-svensk persons död. Ghersetti (2000: 83) påpekar att prinsessan Dianas 
olyckliga äktenskap förvisso varit föremål för pressbevakning, men att 
samma vecka då Diana dör sker också andra viktiga saker: det ska röstas om 
Sverige eventuellt får OS och tre bomber exploderar i Jerusalem. 
 
Dödsbuden blir snarare kontinuerliga tillskott i den dagliga rapporteringen. 
Det rituellt stipulerade beteendet infinner sig närhelst nyheter orsakar 
igenkänningens sinnesrubbningar: när gemensamskapen samlas kring ”våra” 
värderingar i samband med attackerna mot Charlie Hebdo-attackerna i Paris 
2015 och i Nice 2016. Också när den 8-åriga flickan Vilja Eerika i Helsingfors 
dör 2012 till följd av föräldrarnas våld och myndigheternas passivitet utlöser 
nyheten kollektiv sorg, ilska och besvikelse över hotet mot gemensamma 
värderingar. Det nordiska välfärdssamhället har varit månt om att 
distribuera den kapitalistiska rikedomens frukter på ett rättmätigt sätt 
(Hilson 2008: 87). Detta inkluderar uppdraget att värna om de utsatta 
barnen, men också att hylla en god och klandra en usel myndighetsutövning. 
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Verklighet och värdering kolliderar, vilket får till stånd ritualisering: sorg 
över den utsatta individens öde och kritik mot en misslyckad förvaltning.11  
 
Den medierituella reaktionen härrör inte från en nollsituation och det är ur 
ett löpande textproduktionsperspektiv svårt att hävda att dödsbudet skulle 
vara omstörtande. Prioriteringar utmärker produktioner överlag och det är 
mer en rutin att fokusera på den överraskande nyheten (Dayan och Katz 
1992a: 162). Dödsbudets dramatik förklaras snarare med 
medieinstitutionernas egen, tidigare verksamhet. Döden sporrar medierna 
att återigen utnyttja dessa personers position i kulturen. Dödsdeskedet är 
inte slutet på mediebevakningen utan materialiserar ännu en gång vad som 
redan konstruerats som en kanoniserad del av kulturen. När beskedet 
kommer är det dags att producera ytterligare en text som hamnar i arkivet 
under rubriken ”Palme” eller ”Diana”. Processen utgör en motsatt syn på 
journalistik som en reflekterande verklighetsrapportering (Thurén 1986).       
  
När Nordkoreas ledare Kim Jong-Il dör 2011 får dödsbudet stort utrymme 
världen över. Diktatorns död blir däremot inte ”en händelse” i Europa. 
Snarare är det en antihändelse, även om beskedet torde ha ungefär samma 
konsekvenser för nordkoreanerna 12  som Palmes död för svenskarna. Att 
gråta offentligt, om än uppradad på led, fyller förmodligen samma 
sammanhållande funktion som sörjandet av en prinsessa. Upplevelsen av 
den delade förlusten är intensiv, men samtidigt ett exempel på individers 
historicitet: en död diktator försätter nationen i fara, men gråtandets 
specifika betydelse för nordkoreanen eller för västvärldens representant är 
inte möjlig att evaluera mer än summariskt. Nordkoreanernas gråtande 
framstår som mindre autentiskt än västvärldens sätt att sörja, vilket 
illustrerar både nödvändigheten av att analysera medieritualer i sin egen 
kontext och att inte utgå ifrån att det skulle finnas ”mer naturliga” sätt att 
producera och uppleva ritualer.  
  
Att producera nyheter förutsätter en kulturell och en ekonomisk känslighet 
(Wiik 2010). Publikens och mediets förhållande baserar sig på utnyttjandet 
                                                   
11  Två socialarbetare döms till böter för att ha agerat passivt i fallet med den misshandlade flickan. 
http://gamla.hbl.fi/nyheter/2015-07-10/762450/boter-socialarbetare-i-fallet-vilja-eerika. (Nedladdat 
15.7.2016). Mediernas uppmärksamhet kring fallet har utmynnat i ett samfällt fördömande av 
medborgare och det organiserade samhället, vilket tolkas som kommunicering av rituellt stipulerade 
värderingar: http://gamla.hbl.fi/nyheter/2013-06-11/460826/ingen-visste-om-8-aringens-nod, 
(Nedladdat 15.7.2016). 
12  https://www.youtube.com/watch?v=7zT8lKweG00. I klippet ser man den nordkoreanska 
televisionens nyhetsuppläsare leverera beskedet om Jong-Ils död. Särskilt kan noteras svårigheten att 
acceptera det naturliga i sättet som nyheten levereras, och som därmed understryker det inlärda i att 
leverera och tolka ritualiserade besked, inklusive intonation och gester, i en främmande kontext.  
(Nedladdat 15.7.2016). 
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av dels det gemensamma kulturkapitalet, dels den vinning som kommer av 
att ännu en gång använda de kända personernas potential och därmed 
omsätta det kulturella kapitalet i ett ekonomiskt kapital (Bourdieu 2013, 
2012). Att inte författa nya medietexter om den döda kändisen kunde 
definieras som kulturell inkompetens och ekonomisk oaktsamhet. Medierna 
blir offer för sitt eget agerande: genom de återkommande redaktionella valen 
och manifesteringen av en ”betydelsefull kultur” bidrar de till den 
hegemoniska diskursen som sammanlänkar nationen och kulturen.        
 
Den tredje typen definierar jag som det medierituella formatet. I denna 
typ ingår vad Sumiala (2013: 69–71) kallar för bekännelseritualer och till viss 
del ögonvittnesritualen. När människor ger utlopp för sina innersta tankar 
och känslor inför medierna eller förklarar ett händelseförlopp (tsunami etc.) 
understryks det rituella via mediernas olika genrer och format.  
 
Formatet styrs av tekniskt fullfjädrade produktionsapparater och 
serietillverkning. Under 1990-talet startar reality-tv:n och i dess kölvatten 
också forskning kring formatet som en licensering av innehåll och 
produktionsmanualer (Moran 2009) samt studier av den anpassning som 
krävs då den angloamerikanska mediekulturens medieprodukter anpassas 
till en nationell produktionskontext (Chalaby 2012a, 2012b; Räisä 2016). När 
okända och kända personer används för att kommunicera ”den vanliga 
människans” transformation från en position till en annan manifesteras 
moral och identitetspolitik. Livsstilsprogrammen är transformativa 
institutionsriter, en ”remake” där individer lämnar sitt ”gamla jag” och 
anammar en ny, sundare livsstil eller konfronteras med sina försvunna 
släktingar och övervinner sina tidigare trauman. I dessa tar mediet individen 
från en social situation till en annan och i riter ser allt ut att vara möjligt. 
Riterna är manusförfattade: från överviktig till normal vikt, från desperat 
ensamförälder till förälder med kontroll över sina barn. Evolutionen går från 
ett icke-önskat tillstånd där jaget hotas av t.ex. ett omoraliskt leverne, men 
som med hjälp av tv-programmets transformativa kraft tas till en bättre 
tillvaro. Det nationella tv-formatet åstadkommer ett rättmätigt socialt 
habitus i den specifika kontexten (Bourdieu 2013; Butler 2007, 2011).  
Analysen inbegriper iakttagelser av de funktioner och diskurser som de valda 
subjekten manifesterar.   
 
I tv-programmet Allsång på Skansen uppmärksammas de ”folkkära” 
artisterna. Uppträdandet sker i en nationalromantisk exteriör på Skansen. 
De bekanta och populära sångerna och ”folkkära” artisterna som ”alla känner 
till” skapar historia och sammanhållning. Gamla och nya artister äntrar 
scenen och applåderas av publiken på plats och hemma. Sång och dans är 
primära medel varmed ritualer skapas (Bloch 1989: 19–20) och artistens 
uppträdande är symbolisk och befäster en hegemonisk ”svenskhet”. Det är 
sommar och glädje, naturen grönskar och publiken lyssnar på refrängen som 
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berättar om ”Stockholm i mitt hjärta”. Ritualen utmärks av ett påtagligt 
ointresse för dem som hamnar utanför detta tilltal.  
 
Till det medierituella formatet räknar jag också in det medierade 
personporträttet där fokus sätts på personer som vunnit gemenskapens 
förtroende (Hujanen 2012). Kändisarnas potential utnyttjas och gör det 
privata offentligt (Malmberg 2004: 41; Habermas 1984) och lyfter fram vad 
respektive tid och kultur finner som angeläget att lyfta fram till beskådan 
(Malmberg 2004: 44). Utvecklingen mot en mer närgången rapportering, 
intimicering eller tabloidisering (Juntunen och Väliverronen 2012: 262) 
kunde tolkas som en ritualiserad individkult. Enligt Jonita Siivonen (2007: 
326) är personporträttet en hyllande genre som fokuserar på kändisarnas 
meriter. Det förbehållslösa beundrandet har beskrivits som en rituell praktik, 
som är snuddande nära det patetiska (Kotthoff 2009: 184).   
 
Hanna Weselius (2013: 128, 130) avhandling om personporträtten i 
veckopressen visar hur redaktionens egen vilja, avsikt och plan styr 
innehållet. Bilder kan inte alltid tolkas med hjälp av begrepp som gäller för 
värderingen av en nyhetsbild och texten följer inte den klassiska 
nyhetspyramiden där det viktigaste berättas först. Framställningarna har en 
rituell karaktär och baserar sig på det fabricerade: allt innehåll kan basera sig 
på fiktion.  
 
Weselius (2013) resultat pekar på en central egenskap också hos de 
medierituella formaten. Istället för att fokusera på individen synliggörs 
redaktionens egen kulturella och ideologiska uppfattning, vilket  förvandlar 
varje medverkande till en kulturspecifik representation. Avståndet mellan 
saklighetsparadigmet och fiktionen spänner således över ett brett spektrum 
och logiken understryker medieinstitutionernas rätt att handskas tämligen 
oaktsamt med konstruktionen av det sociala.      
 
Medieuppdraget betonar numera individen. Enligt Hujanen (2009: 112) 
utmärks den människotillvända journalistiken av att beröra och chockera 
med sina historier. Man kan fråga sig när individfixeringen har börjat; 
Weselius (2013: 129) menar att intimiseringen och personifieringen tar vid 
på 2000-talet, medan Olsson (1991: 60) anser på basis av sin historiska 
analys av svensk press att det relevanta inte längre är vad som sägs utan vem 
som yttrar sig. Plummer (2003: 68) menar att det privata aldrig varit helt 
avskilt från den offentliga sfären, men att vi i dag bevittnar en ny form av 
intimt medborgarskap som manifesteras av att det personliga livet blir en del 
av den offentliga diskursen. Ur ett ritualperspektiv kunde man hävda att den 
medierituella kommunikationen alltid varit förenlig med en individfixerad 
rapportering.  
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Den fjärde typen kallar jag för det medierituella projektet. Det är en 
form av medieritual där medierna har mer eller mindre full kontroll över sin 
egen skapelse. Den medierituella händelsen är, såsom ovan konstaterades, 
något som medierna har begränsad kontroll över, medan de medierituella 
reaktionerna reflekterar mediernas egentillverkade kulturella logik. Det 
medierituella projektet, liksom till viss del det medierituella formatet, 
framstår däremot från början till slut som en medieangelägenhet, något som 
medieinstitutionen totalt råder över.      
 
Lucia i HBL identifierar jag som ett medieprojekt; det är en medieritual som 
uppfinns, handhas och utvecklas av tidningen i samarbete med Folkhälsan 
och Rundradiobolaget Yle. Lucia förekommer i många skepnader men 
föremålet för undersökningen är den lucian som HBL konstruerar. 
 
Medierituella projekt står och faller med en korrekt publicitet. Årets 
flyktingkvinna och Mr Invandrare är såsom ovan beskrivits tävlingar som 
organiseras av Finlands flyktinghjälp 13  och som som kräver mediernas 
rapportering för att uppnå önskade effekt. Andra exempel är BBC:s Red nose 
day som i Finland kallas för näsdagen, men också nya barnsjukhuset 2017 
där artister uppträder och bidrar till penninginsamlingen. Det medierituella 
projektet liknar vad som tidigare kallades för kampanjjournalistik eller 
korstågsjournalistik (Thurén 1986): mediet agerar proaktivt och bär sin 
ansvarstagande roll och aktivt kommunicerar med sin publik (Lundell 2011: 
12).  
 
När journalister ställs inför en komplex värld som är svår att utförligt 
beskriva, t.ex. kärnkraftsfrågan i Sverige 1980 eller integration på 2010-talet, 
används projektet eller kampanjen för att statuera ståndpunkter och därmed 
utforma moralen. Thurén (1986: 128) kallar detta för maktmissbruk och det 
finns anledning att kritiskt evaluera projektens hyllande karaktär, när ”de 
sjuka barnen” eller ”världen” ska räddas.   
 
Band Aid ser på ytan ut att uttryckligen fokusera på sociala frågor och 
medföra förändring. Lilie Chouliaraki (2006, 2013) beskriver hur 
välgörenheten skapar distans mellan dem som lider, the sufferers, och dem 
som tittar på lidandet. Chouliaraki (2013: 1, 26–52) kallar praktiken för en 
ironisk teater där åskådarna bidrar med pengar via dagens digitala teknik. 
Den humanitära hjälpen blir en chimär då uppmärksamhet kräver kändisar, 
personer som Madonna, som spelar expertrollen och trivialiserar de 
komplexa fattigdomsfrågorna. Altruismen ska vara en behaglig upplevelse, 
det ska ”kännas bra” att hjälpa och blicken riktas mot den som hjälper, 
                                                   
13 Årets flyktingkvinna har utsetts sedan 1998, och Mr Invandrare sedan 2013. År 2016 gick priset till 
två entrepenörer. http://pakolaisapu.fi/2016/04/06/vuoden-pakolaiset-2016/  
(Nedladdat 15.7.2016). 
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istället mot dem som ska bli hjälpta, vilket blir en ironisering av 
välgörenheten. I The Guardian lyfter musikern Fuse ODG fram det 
problematiska med att involveras i Band Aid. Afrika blir en ”enhetlig 
kontinent med problem som endast västvärlden kan lösa”. Musikern 
betackar sig för hjälpen som Band Aid erbjuder till ”de fattiga och sjuka i 
Afrika”.14  
 
Det finns alltså anledning att förhålla sig kritiskt till projekten som ser ut att 
sträva mot social förändring och fråga sig vad som egentligen kommuniceras 
i till exempel luciainsamlingen. Ritualen riskerar att bli ett spektakel och ett 
”produktionssätt” (Debord 2002: 21): där fjärmas livet och bli endast en 
återgivning. Debord (2002: 23) slår fast att skådespelets språk blir 
produktionens yttersta ändamål. De rituella texterna reproducerar en 
populistisk logik och de kulturella objekten skapar vad Ernesto Laclau (2007: 
x, xi) kallar för en koherent social logik. Populism är politik, men också ett 
sätt konstruera en publik. Medierna är de sociala agenterna (Laclau 2007: 4) 
som definierar (Laclau 2007: 13) vad som är sant och socialt rationellt.   
2.7  MEDIERITUALER  SOM  SOCIAL  KONSTRUKTION  
OCH  DISKURSIV  VERKSAMHET  
Ovan har jag vidrört frågan om ritualer som konstruerande verksamhet. Här 
utvecklar jag resonemanget kring den verklighetsbild som journalisternas 
bidrag ger uttryck för.  
 
Det konstruktivistiska perspektivet på medieritualer innebär att 
analysobjekten studeras från ett icke-förutfattat perspektiv så att 
institutionens version av sociala fakta, normer, gemenskapernas sanningar 
om ”oss” blir synliga (Hornscheidt och Landqvist 2014: 26). 
Socialkonstruktivism och ritualforskning har en rad gemensamma nämnare 
då båda fokuserat på hur formuleringen av identiteter påverkas av 
institutionernas språkliga behandling: att bli konstruerad innebär att någon 
definierar de gränser inom vilka individen bör hålla sig (Bourdieu 2013, 
2010; Skeggs 2004; Rappaport 1999; Butler 2011, 2007, 1997). Det föreligger 
inte något på förhand givet eller naturligt utan det är den empiriska 
undersökningen som synliggör hur språket används, vad det betyder och vad 
det således konstruerar i en specifik situation (Angermuller, Maingueneau 
och Wodak 2014: 3). 
 
                                                   
14  (http://www.theguardian.com/commentisfree/2014/nov/19/turn-down-band-aid-bob-
geldof-africa-fuse-odg?CMP=fb_gu, (Nedladdat 26.11.2014).   
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Judith Butler (2007: 29) ser konstruktion som ett perspektiv på tillvaron. I 
ritualen konstrueras ”sociala varelser” vilket är det samma som att 
reproducera kultur (Bell 2009a: 76), vilket tangerar en rituell 
identitetsformation som sammanlänkar innan- och utanförskapets olika 
skepnader, till exempel då ras och genus tjänar som bakgrunder till varandra 
(Butler 2007: 29).  
 
Konstruktion blir en pågående verksamhet, vilket innebär att till exempel 
identiteter inte finns som givna entiteter (Hall 2005) utan tillverkas genom 
mediernas rituella handlingar. Varje identitet är alltså relativ då den befäster 
skillnader (Mouffe 2005: 2) och identiteter som kollektiva egenskaper 
understryker det bristfälliga i beskrivningen av jaget (Wodak m.fl. 2009: 11). 
I mediernas framställningar manifesteras en skillnad mellan identitet som 
något som kan uttalas av individen själv samt identitet som appliceras på 
individen. Det råder alltså ett dialektiskt förhållande mellan identitet som 
likhet (sameness) och identitet som uppfattning om sig själv (selfhood). 
Identitet rör sig mellan två extrema poler, mellan det unika och det som 
liknar någon annan (Ricœur 1992 via Wodak m.fl. 2009: 11–14). 
Konstruktionen av jagets utformning blir alltså en viktig aspekt att ha med i 
analysen av medieritualer.   
 
Ritualbegreppet hos Butler (1997: 3) understryker ögonblicket och dess 
kondenserade historicitet. Processen är en effekt av tidigare och framtida 
handlingar som både konstituerar och flyr undan yttrandets ögonblick. Detta 
innebär att konstruktionen av individen aldrig är färdig utan är i behov av 
nya versioner och formuleringar för att vinna laga kraft. Av detta drar jag 
slutsatsen att individens identitet konstrueras i medieritualer då hen 
genomgår en språklig behandling i mediernas institutionella riter (Bourdieu 
2013). Slutresultatet är vad språkbrukaren överhuvudtaget kan föreställa sig 
(Butler 2011) medan myten konkretiserar vad hen i första hand vill föreställa 
sig.  
 
De auktoritära krafterna är med andra ord ständigt i beråd att reparera det 
som upplevs som icke-fullständigt. För att individen ska hålla sig inom 
normen krävs att språkbrukaren väljer. Den temporära lingvistiska 
konventionen, betraktad som en ritual, förmår överskrida yttrandets 
ögonblick, men misslyckas med att presentera en totalitär form (Butler 1997: 
3). De tidigare nämnda kollektiva benämningarna, t.ex. ”invandrare”, lyckas 
alltså inte presentera en total form utan skapa vad som står i harmoni med 
föreställningspraktikerna. Identiteter blir vid en närmare betraktelse 
bristfälliga och resultatet av en tid- och platskänslig verksamhet.  
 
Den ritualiserade kroppen är inte en neutral, biologisk entitet eller ett 
faktum, utan ett objekt och i ritualen är det på de medverkandes kroppar 
som den symboliska kommunikationen appliceras. Kroppen mottar disciplin 
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och kontroll (Bell 2009b: 150). Ofta är det kvinnokroppen som blir föremål 
för ritualen (Turner 2008; Bloch 1986) och bär en rituell, men tvetydig roll 
(Bloch 1986: 45). Släktskapet och de sociala banden mellan människor 
formuleras som allegorier för kropparnas sammanlänkade relation: i ritualen 
går vi in och ut ur varandras kroppar (Bloch 2013: 10). Kroppen manifesteras 
också som en textproduktion och i analysen av HBL:s lucia tar jag ställning 
hur språkbrukaren formulerar kroppens egenart och vad symbolerna betyder 
för publikkonstruktionen. 
 
Bourdieus (2010: 54) habitus konkretiseras i medieritualen som en produkt 
av historien som åstadkommer individuella och kollektiva praktiker enligt 
historiska scheman. I en rituell kontext är kroppen inte fri från 
gemenskapens förväntningar utan agerar enligt förväntningar. I 
ritualforskningen blir kroppen en metafor för samhället (Bell 2009a; Douglas 
1976) och den rituella behandlingen att kroppens faktiska form undantränger 
den vardagliga aspekten på kroppen (Bloch 2013: 17). I ritualen upplöses 
alltså jaget och sammansmälter med den större helheten. Kroppen är en 
sinnebild som kan representera vilket begränsat system som kan uppfattas 
som tryggt eller hotat (Douglas 2004: 164).    
 
Att analysera kroppen och överhuvudtaget språkbruket i en ritual blir 
utmanande då operationen kräver att man upptäcker det som hamnar 
utanför det självklara. Analytikern ställs inför en rad problem, då det icke-
givna eller kulturellt konstruerade, svårligen kan bemötas på ett neutralt sätt. 
Det föreligger en risk att man tänker på ritualer som resultatet av olika 
kognitiva strukturer när det egentligen handlar om identiska kognitiva 
strukturer, som artikulerar diversifierade kulturella upplevelser (Turner 
2008: 3). Istället för att tala om olika genetiskt kodade eller essentiella sätt 
att konstruera poängteras ritualer som en resurs som svarar mot 
gemenskapens upplevda behov. Att iaktta vad som sker i ritualen kan för den 
priviligierade parten vara svårt. Ju kunnigare man är i kulturen, desto 
svårare blir det att lösgöra sig från fantasierna som kopplar medium och 
publik. Det som ser ut som ett kaos av regler och vanor (Levi-Strauss 1969: 
21) är istället delar i diskursiva mönster som genom analysen uppdagar ett 
visst beteende och tänkande (Bell 2009a).    
 
Det som konstrueras är alltså inte endast de subjekt som medverkar i 
mediernas format utan också den publik som tilltalet riktar sig till. Enligt 
Douglas (1982: 38) är ritualer ett medium för den sociala upplevelsen vars 
autonoma mönster måste förstås för att kunna kontrolleras, vilket innebär 
att det inte endast är journalisternas ”handlingsmönster” som behöver sättas 
under lupp utan egentligen hela den gemenskap som är med och deltar, såväl 
sociala och individuella producenter (Boström 2011: 59).   
  
 
 
71 
Konstruktivismen förutsätter ett omöjligt radikalt för-lingvistiskt tänkande 
(Butler 2011: xv). Kroppar, klass och ras är resultatet av önsketänkande, men 
ändå något som borde tolkas innan konstruktionen tagit vid. Språket är det 
enda vi har och operationen handlar om att samtidigt avfärda och bekräfta 
vad det avser att analysera (ibid.), vilket blir en paradox. Analysen av 
medieritualers sociala implikationer förutsätter en sorts nollsituation och 
förmåga att inbilla sig ett läge innan värderingar, gränser och så vidare har 
formulerats. Trots detta är anspråket på ett utanförperspektiv en 
nödvändighet för att man ska kunna visa hur medieritualer är involverade i 
konstruktionen av myter, värderingar, nationer, kulturer, klasser, raser och 
identiteter.   
 
Det kritiska anspråket är relevant för att man ska kunna upptäcka 
ritualpraktikerna och dess förmåga att göra skillnad. Att adressera de sociala 
oförrätterna och förklara den dominanta logiken och dynamiken fordrar ett 
longitudinellt perspektiv. Det som inom den kritiska diskursanalysen kallats 
för aspekter på världen eller sätt att vara (Fairclough 2016: 88, 89) tolkar jag 
som ritualiserade framställningar.   
 
Diskurser är inbäddade i långvariga sociohistoriska konfigurationer och 
strukturer, vilket förefaller relevant för analysen av en specifik 
sammanlänkar medium och publik via en symbolisk kommunikation. Det 
upprepade i ritualen naturaliserar kopplingen mellan tanke och handling och 
gör de rituella praktikerna logiska (Bell 2009a). Diskurs blir ur ett 
ritualperspektiv något som synliggör en politisk utövning av kontroll och som 
appliceras individen (Wodak 2009: 8). Till skillnad från vad Wodak (2009: 
8) beskriver förefaller konstruktivismens neutrala perspektiv nödvändigt 
(ibid.) i analysen av medieritualer. Diskursanalys som en emancipatorisk 
verksamhet syftar till att synliggöra manipulering och maktmissbruk samt 
hur lingvistiska system upprätthåller sociala strukturer. Diskurser förankras 
genom språket och de står i ett dialektiskt förhållande till upplevelsen och 
konstruktionen av det sociala. (Wodak 2009 m.fl. 9.) Ett mer konkret 
perspektiv på diskurser innebär en formulering av vilken typ av diskurser 
som förekommer i ett medierituellt material. Det framstår relevant att 
poängtera diskursernas diversifierade sammansättning, samtidigt som 
ritualer generellt genereras diskursivt (Bell 2009a).  
    
Den rituella kontexten tolkar jag som en social och förklarande mesonivå, 
vilken i sin tur avyttrar ett specifikt diskursivt innehåll. Mesonivån synliggör 
alltså hur positioneringar ger upphov till en gemensam normuppfattning 
(Landqvist 2015: 99). Ritualer som kollektiv och konstruerande verksamhet 
torde således fungera som argument för hur och varför diskurser formuleras 
såsom det görs.  
 
 
 
72 
Jag förordar därför en ritualteoretisk diskursmodell som poängterar 
kollektivets sätt att tänka och kommunicera tillsammans genom myter. 
Mellan språkets mikronivå och de överordnade makrodiskurserna (t.ex. 
makt- och mediediskursen) opererar en närmast osynlig rituell kontext som 
jag bedömer som avgörande för manifesteringen av diskurser som 
dialektiska processer (Fairclough och Wodak 1997: 258). Det är alltså 
gemenskapen som formar diskurserna, men också tvärtom: diskurserna 
formar gemenskaperna. De ordval som används om ett särskilt tema i en 
ritual är avgörande för den diskursiva utveckling som i sin tur har 
implikationer för den publik som tilltalas.  
 
Rituella diskurser är strategiskt utformade (Bourdieu 2013; Bell 2009a). 
Strategibegreppet har tillskrivits olika förklaringar. Wodak m.fl. (2009: 32) 
förordar en tolkning som innebär att strategier inhyser variation, vad som 
benämns som en mjuk, relativ determinism som tar hänsyn till sociala och 
materiella omständigheter samt socialiseringen av individer. Författarna kan 
däremot inte skriva under att individer skulle kunna göras oansvariga för 
sina handlingar (ibid.).  
 
Om man beaktar det sociala sammanhanget till fullo och godtar tanken om 
att ritualer är något som görs tillsammans bedömer jag att frågan om ansvar 
blir problematisk. Det framstår som komplicerat att utse en ansvarig aktör: 
när medier framställer sina rituella texter möter de inte nödvändigtvis 
motstånd utan tvärtom entusiasm eller åtminstone acceptans. 
 
Strategin är en slutprodukt och ett sätt för institutioner att tillskansa sig 
symboliskt kapital, vilket sker genom en orientering mot samma sociala 
funktion och vilken synliggör de auktoritativa aktörerna (Bourdieu 2013: 16, 
159). Att på avstånd och utan tillgång till ett empiriskt material är det 
riskabelt att bedöma en rituals kulturella eller sociala strategi (Bourdieu 
2013: 15–16). Med andra ord är det inte möjligt att veta med vilka strategier 
diskurserna i lucia manifesteras. Det är på motsvarande sätt inte heller att 
föredra att endast peka ut en ansvarig aktör, till exempel mediet som 
producerar ritualen. Institutionens kommunikation är inte heller 
nödvändigtvis avsiktligt manipulerad. Det förefaller inte heller helt 
tillfredsställande att se medieinstitutioner som egenväldiga eller ansvariga: 
de får en auktorisering och legitimering av gruppen (Bourdieu 2013: 110) 
eller publiken, vilket kan framstå som ett icke-tillfredsställande svar för den 
som vill utpeka en specifikt ansvarig aktör.   
 
Diskurserna representerar och konstruerar vår sociala värld (Räisä 2009: 
15). De formuleras genom konkreta texter i en särskild social kontext och de 
manifesteras som kollektiva handlingar. Detta innebär att de sociala problem 
som jag adresserar med HBL-lucia som ett exempel blir begripliga genom sin 
specifika rituella kontext. Det kritiska anspråket samt den rituella 
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strategidefinitionen är båda betydelsefulla för tolkningen av ett medierituellt 
material. Aspekterna förefaller komplettera varandra och bidrar till en mer 
utförlig förklaring till hur rituella diskurser manifesteras.  
2.8  RITUELLT  MEDIESPRÅK:  UPPREPNING,  SYMBOLER  
OCH  SEKVENSER    
Härnäst uppmärksammar jag det rituella språkbruket. Först avhandlas vad 
som sagts om mediespråk och rituellt språkbruk generellt. Därefter 
diskuterar jag tre aspekter på rituellt språkbruk: symboler, upprepning och 
sekvenser. Ritualspråkets binära egenskap behandlas liksom frågan om 
handlingar och namn som centrala uttryck för de kulturspecifika ritualerna.   
Det journalistiska språket liksom ritualspråket har kallats för ett allmänspråk 
som används på ett specialiserat sätt (Svensson 1989: 30; Bloch 1989: 20). I 
analysen uppmärksammas med andra ord hur uttrycken blir en rituell resurs. 
Machin och Mayr (2012) poängterar mediers sätt att välja, inte bara teman 
utan också olika symboliska modaliteter, vilket kunde tolkas som en 
självklarhet, men som ur ett konstruktivistiskt perspektiv inte är givet: 
föremålet för ritualisering är beroende av tids- och platsspecifika kontexter.    
 
Ritualer konstrueras genom en dramatisering av symboler: processen 
fortlöper via en trestegslogik som har genomslagskraft endast då den inte 
analyseras (Bell 2009a: 32). Bell (2009a) menar att språket integrerar 
ritualen, tanken och handlingen. I medieritualen integreras alltså HBL-
redaktionens tanke om de läsande finlandssvenskarna.  
 
De traditionella kriterierna för ett idealt nyhetsspråk har formulerats som 
sakligt, klart, precist, levande, varierat och naturligt, förståeligt, enkelt, 
engagerande, precist och i minsta möjliga mån manipulerande (Vestad och 
Alme 2002: 43): språket ska ha flyt och så få fel som möjligt (Vestad och 
Alme 2002: 48). Nyhetsspråket har sagts ha en framskjuten roll och stor 
genomslagskraft, det utgör en egen språkvarietet (Bell 1991: xiii, 9). 
Journalistspråket har sagts befästa ett trekantsdrama; det skapar intresse-, 
perspektiv- och förståelsekonflikter. Därför borde språket sträva efter att 
vara förståeligt och intressant, så att det inte råkar ut för de faror som lurar 
journalistens språk, t.ex. tidsbristen som skapar stereotypier och klichéer 
(Grunwald, Smistrup och Veirup 1994: 7).   
 
Enligt Rothenbuhler (2005: 64) går vägen till förståelsen av medieritualer 
genom språket. Han menar att det inte förekommer någon rit eller ceremoni 
utan kommunikation. Författaren slår fast att språk och medieritualer står i 
ett beroendeförhållande då de medierituella händelsernas språk manifesteras 
genom att individen deltar i de symboliska handlingarna enligt ett 
konventionellt schema. Om individen uttrycker sig såsom förväntat, oavsett 
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hur denna egentligen upplever och tolkar ritualen, så har demonstrationen 
bidragit till att ritualen är legitim. (Rothenbuhler 2005: 139.)   
 
Ritualspråket får alltså motsatta epitet än det ideala journalistspråket. 
Ritualspråket är nämligen stereotypiskt, standardiserat, stiliserat och relativt 
oföränderligt samt formellt (Rothenbuhler 1998: 29). Det är också socialt 
missvisande och manipulativt (Rappaport 1999: 407). Enligt Senft och Basso 
(2009: 1) utmärks rituell kommunikation av en formaliserad kommunikation 
som baserar sig på upprepning och som förväntas uppstå inom en särskild 
kontext och som en särskild social aktivitet. 
 
Övertygelsen om att det går att finna en gemensam uppfattning om 
ritualspråket har tolkats som ett sätt att göra antropologin mer vetenskaplig 
och mindre deskriptiv. Ritualforskningen blir således ett projekt där 
förklaring får gå före interpretationen, effekten före betydelsen, syntaxen 
före semantiken och semiotiken. Särskilt strukturalisterna har anklagats för 
en fixering av regler och strukturer istället för att fråga sig vad språkbruket 
betyder. (Bell 2009b: 68.)   
 
Det ligger nära tillhands att tänka på både ritualer som ritualspråk som ett 
system med en egen vilja. Enligt Senft (2009: 82) kan ritualspråket användas 
för att minska på spänningar inom en gemenskap och harmonisera och 
därmed reglera sociala skillnader. Frågan om det rituella språkets 
harmoniserande förmåga är intressant med tanke på ur vems perspektiv man 
tolkar språkbruket. Mer tydligt: för vem eller vilka är detta rituella språk 
harmoniserande?    
 
Det symboliska ritualspråket är å ena sidan det enda som står till buds. 
Samtidigt sägs detta språk vara manipulativt och svåråtkomligt: Det är en 
kommunikation som rymmer från de handgripliga händelserna här och nu 
för att upptäcka nya verkligheter (Rappaport 1999: 8). Det rituella 
symbolspråket har beskrivits som tämligen ointresserat av vardagens 
problem och istället upptaget med att möblera världen med det goda och det 
onda, med abstraktioner som demokrati och kommunism, värderingar som 
ära, mod och generositet samt imaginära varelser och platser. I ritualspråket 
förtingligas alla begrepp, de blir res, verkliga ”ting” genom att de sociala 
handlingarna betingas genom språket. (Rappaport 1999: 8.)  
 
Ritualspråket har kallats magiskt då det inte bara väljer ut upplevelser för en 
koncentrerad uppmärksamhet (Douglas 2004: 92), utan också skapar en 
upprymdhet som uppstår av det känslomässiga och självklara. Ritualernas 
händelseförlopp är avgränsade i tid och rum: såsom det upprepade uttrycket 
”det var en gång” som skapar en mottaglighet för fantastiska berättelser 
(ibid.). Durkheim (2008: 66–67) menar att ritualspråket bestäms av sina 
egna lagar som inte härrör från tanken. Människan skapade generella ord 
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(”names”) för olika modaliteter av de distinkta aktiviteterna och 
handlingarna (”modes of action”). Durkheim (Durkheim via Gane 1992: 65) 
menar att allt i ritualen sker med hjälp av ord och som i sin tur skapar något 
utanför honom själv.      
 
Att språket tvingar tanken är en idé som formulerats både bland 
socialkonstruktivister, men också tidiga ritualforskare, sociologer och 
språkvetare. Linell (1993: 57) beskriver Sapir och Whorfs teori om språk som 
kulturbundna verklighetsuppfattningar. Språket blir avgörande för vad vi 
kan veta och vilka vi är, vilket därmed står i analogi med den 
socialkonstruktivistiska språkuppfattningen. I den starka tolkningen blir 
språket avgörande för tanken och verklighetsuppfattningen: ”språket 
bestämmer… vad vi överhuvudtaget kan tänka”. Människor kan inte gå 
utanför sitt språk utan blir ”fångar i språket”. Den svaga tolkningen innebär 
att språket delvis påverkar och delvis styr.  
 
Att språket och övriga modaliteter har en särskild plats i de medierituella 
projekten framstår som en truism: hur skulle medierna annars kommunicera 
de medierituella texterna? Däremot är det upp till mottagaren och forskaren 
att bedöma ur vilken kontext språket ska tolkas. Utöver dessa generella 
principer presenterar jag nedan några centrala egenskaper hos det rituella 
språket.  
 
För det första kunde man hävda att symbolerna inte har ett bestående värde 
utan är legitima såtillvida att de inger förtroende (Douglas 2004: 102–103). 
Mediernas symboler befäster och synliggör maktförhållanden genom urval av 
innehåll och form, ackumulerande materiella och symboliska värden som 
uttrycks via aktörer och institutioner. (Bourdieu 2012: 167.) Leach (1976) 
menar att den rituella kommunikationen utnyttjar vad han kallar för en 
logisk symbolik där alla tecken utgör koherenta uppsättningar (1976: 33). 
Symbolen blir ritualens bas, den uttrycker det enhetliga och gemensamma 
livet och den inbegriper en rad praktiker, såsom att äta, växa och förgöra, 
men framom allt: att födas och att dö (Bloch 1989: 22–23). Giddens (1997: 
276) menar att symboler är utbytesmedier som kan ersättas med något annat 
som är lämpligt i den specifika kontexten (1997: 276). 
 
Enligt Turner (1992: 3) innebär analysen av ritualernas tusentals symboliska 
objekt att man gör en distinktion, en form av grov indelning av de många 
symboliska uttrycken som förekommer i ritualen. Analysen förutsätter att 
man lär sig den symboliska och kulturella vokabulären för att tolka de 
elaborerade systemen av uppfattningar och praktiker (1992: 4). Bloch (1989: 
31) menar däremot att det formella ritualspråket är ologiskt och inte kan 
förklaras genom det vanliga språkbrukets kriterier. Han går så långt i sin 
argumentation om språk och logik att han menar att då flexibiliteten och det 
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fria valet helt beskurits från kommunikationen kan man i en rituell kontext 
inte heller tala om språkets semantik (1989: 32).     
 
Det kulturspecifika perspektivet illustreras av ett ritualspråk som är 
autonomiskt och som består av naturliga symboler (Bell 2009b: 61). 
Skiljelinjerna mellan funktionalister och kulturföreträdare är inte vattentäta 
och Bell (2009b: 62) påminner om möjligheten att förena perspektiven. Det 
förefaller följaktligen ändamålsenligt att analysera medieritualer genom att 
fokusera på de symboler som åstadkommer den sociala integrationen och 
som konkretiseras via en rad språkliga resurser (Bell 2009b: 68). HBL:s val 
av symboler manifesterar vad medieinstitutionen bedömer vara logiskt och 
naturligt.     
 
För det andra utmärks det rituella språket av upprepning. Hela ritualen kan 
uppfattas som en upprepning (Bloch 2005: 24) och i ritualen återkommer 
man till det som aldrig förändras och som med pedantisk noggrannhet 
upprepas i varje performans (Rappaport 1999: 213). Förstås är ritualer 
liksom övriga rituella texter och uttryck sällan identiska kopior, 
återgivningen inte oförändrad. Frågan om upprepning i ritualer är komplex: 
Dikten manifesterar det likartade, såsom ljudmönster och ord, men också 
fraser och meningar och diskursenheter såsom rader, verser och episoder 
(Sherzer 1994: 41). Repetition är ett sätt att skapa semantisk koherens: den 
fullständiga upprepningen är en identisk återgivning: björn – björn. 
Synonymen rör sig inom samma semantiska fält; björn – nalle medan 
parafras är en utvidgning av den semantiska innebörden (Karlsson 2011: 
244).        
 
Repetition etablerar kontextbundna mönster, vilket kommer fram genom att 
individer måste namnge och benämna centrala föremål i sin kultur. Det är 
dock inte klart vad som kan räknas som ytterligare en av samma sort. 
(Johnstone 1994: 3, 28.) Johnstone (1994: 4) använder ett exempel för att 
förtydliga skillnaden mellan repetition och parallellism: ska förhörsledarens 
många frågor som presenteras en efter en, men som inte är samma frågor, 
betraktas som repetition eller parallellismer? Hur ska man betrakta ”hejsan” 
och ”hej”? Är de olika eller samma sak? För att räknas som en upprepning 
behöver det yttrade vara en identisk kopia. Merritts (1994: 26–27) 
beskrivning om upprepning som ett universellt fenomen förfaller relevant 
särskilt då ritualen materialiserar det kanoniserade och det varierade. 
Avvikelser är möjliga efter att språkbrukarna har etablerat formen. 
 
Tannen (2007: 49) skriver att språket generellt genereras mindre fritt och 
mer schablonmässigt än vad lingvistisk teori medger. Språkbruket blir en 
källa till kreativitet som verkar i gränslandet mellan de fixerade och nya 
(ibid.). För att undvika upprepningens slentrianmässighet behöver 
språkbrukaren uppfinna andra sätt att uttrycka sig. Upprepning ser ut att 
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vara en förutsättning hos mediernas ritualer. En nyhetssändning inleds med 
samma ”God kväll!” kväll efter kväll. En utebliven hälsning eller något helt 
annat i början av sändningen, till exempel ”Adjö!”, skulle signalera en form 
av ritualfel (Hüsken 2007).  
 
Repetitionen fastställer förhållandet mellan aktörer (Kotthoff 2009: 175–
184). I en georgisk måltidskultur ingår formella och kanoniserade sekvenser 
av skålar. En ”god georgier” är en värd som visar respekt för gästerna. 
Upprepningarna riskerar att framstå som patetiska. De som medverkar i 
ritualer påverkas av den dramatiska högtiden, de indoktrineras och vet 
följaktligen vad som återigen ska levereras i den givna stunden (Bourdieu 
2013: 16; Turner 1974: 123).  
 
Rituellt språk har beskrivits som polariserat. Det konstrueras genom 
motsättningar och en transmittering av den digitala, binära koden. En ritual 
sägs eller inte ingå i samhällets repertoar (Rapppaport 2001: 89). Enligt 
författaren består den binära koden av ”ja/nej, 0/1, på/av, antingen /eller, 
pojke/man, krig/fred, och så vidare” (ibid.). Lévi-Strauss (1992: 200) skriver 
om myten som är avhängig av de binära oppositionerna som uppträder i 
skiftande former. Strukturalisten Lévi-Strauss (1994: 201–202) menar att 
det sociala befästs genom olika motsatspar: kontradiktorisk motsats, konträr 
motsats, relativa värden, ord- och tankefigurer som tillhör troper osv. Till de 
ofta avhandlade dikotomierna inom ritualteorierna ingår exemplen man-
kvinna eller natur-kultur (Lévi-Strauss 1984: 82–83). Framställningarna 
konstruerar betydelser genom dubbla aspekter. Journalister beskylls för att 
de framställer nyheter genom motsättningar, vilket konkretiserar 
strukturalisternas svartvita indelning. Enligt Turner (1974: 253) fabricerar 
kulturen strukturella distinktioner.  
 
Dualismen är en inneboende egenskap hos det populära talet (Bourdieu 
2012: 93), där dominanta grupper reproducerar paradoxala upprepningar: 
intelligent/känslig, hård/mjuk, hederlig/ohederlig, slug/falsk (ibid). Van 
Gennep (1960: 1) beskriver det duala utifrån ett klassperspektiv. Det 
föreligger en fundamental skillnad mellan det profana och det sakrala såsom 
detta tar sig uttryck mellan olika grupper och klasser, den högre noblessen 
och aristokratin, de penningstinna och de som lånar pengar.   
 
För det tredje har det rituella förloppet beskrivits som sekventiellt 
organiserat. Detta avhandlade jag i metodavsnittet. I ritualen föreligger inte 
vilka som helst möjligheter att uttrycka en sak utan formen påverkar 
budskapet (Rappaport 1999: 118). Författaren menar att ritualer definieras 
av sekvenser som är mer eller mindre oföränderliga och formella handlingar 
och yttranden (Rappaport 1999: 24). Sekvensernas omfång varierar. Bell 
(2001: 53) beskriver en pubertal rit under vilken pojkar blir män, ett förlopp 
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som pågår över två månader. Det rituella sekvensförloppet är alltså fixerat, 
om än utdraget.  
 
Sekvenserna består av en kulturell kvalitet som utformas av gemenskaper. 
Utgångspunkten för tillämpningen av sekvenser i en analys av medieritualer 
är beroende av det innehåll som redaktionerna väljer att upprepa och som 
distribueras i en relativt likalydande, sekventiell form. Sekvenserna har en 
indoktrinerande kraft: de omförhandlar betydelser; de sammanfattar och 
reproducerar etablerade kulturella värden (Goddard 2007: 103).  
 
Rituellt språkbruk kan alltså likställas med indoktrinering, en process som 
formar oss till sociala varelser i en specifik kultur och som stöder allmänna 
sanningar och uppfattningar i en kultur, alltså påståenden som få ifrågasätter 
och som de flesta finner självklara. (Hellspong 1992: 206.) Varieteten kan 
vara stor, men upprepningen som håller sig inom allmänna sanningar 
legitimerar vad gemenskapen uppfattar som sekvensens naturliga plats, form 
och innehåll. Med andra ord vet de som är en del av kulturen hur man ska 
leverera en legitim hälsningssekvens, med den felaktiga hälsningssekvensen 
riskerar vi att förlora ansiktet (Goffman 2008). 
 
Lucia som utbrister i ett högljutt skratt istället för att vördnadsfullt se ut över 
publiken i Helsingfors domkyrka tolkar jag som en otillåten sekvens. 
Handlingen är inte endast ett brott mot sociala konventioner generellt utan 
ett avbrott i det sekventiellt organiserade ritualförloppet. Lucia kan begå 
vissa handlingar, men att skratta torde vara en förbjuden sekvens då ritualen 
dels ska avklaras, dels ska avklaras på rätt sätt (Schieffelin (2007: 3). Enligt 
George Bataille (1998: 161) är skrattet ofta bortom vår kunskap, vilket gör 
den skrattande lucian till en ännu mer nervös situation. Ritualer som 
kommer av sig är förvisso inte endast socialt pinsamma utan också uttryck 
för sekvensernas kulturella kraft och förmåga att förena individen med sin 
grupp så att gemenskapen för en stund upplever världen ungefär på samma 
sätt. 
 
De konkreta analysföremålen i en ritual kan vara vilka som helst. Jag väljer 
att undersöka de namn som förekommer i medieritualen lucia. Namnen har 
beskrivits som en kollektiviserad resurs (Jörgensen och Svensson 1986). 
Namnen har betydelse för vår självuppfattning (t.ex. Ainiala och Saarelma 
2008), men det är inte tydligt hur bruket av namn skapar känslor av ett ”vi” i 
specifika medieritualer.   
 
Personnamn är något av det mest intima, men också ett av de mest 
signifikanta elementen av en människas identitet. Istället för att vara ”en 
meningslös etikett” har namnen en förmåga att ”bekräfta eller omskapa vår 
uppfattning om olika namn” (Aldrin 2010: 136–137). Namnet kommer alltså 
människan och kollektivet nära: till exempel ska ett smeknamn kännas som 
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ett namn som man kan vara nöjd med och inte öknamn som känns 
förnedrande. (Gustafsson 2010.) Hagström (2006: 13) menar att ”vi är vad vi 
heter”, vilket innebär att namn genast medför olika attitydmässiga 
tolkningar: ”När människor får höra vad vi heter kategoriserar de oss genast, 
mer eller mindre medvetet: kvinna eller man, svensk eller invandrare, 
muslim eller kristen, ung eller gammal”. Mansnamn som slutar på -y. Conny, 
Sonny, Jonny har ansetts vara socialt belastade och i lärarrumssamtal har y-
namnen tillskrivits en sorts ödesmättad kausalitetsförhållande; till exempel 
y-namnet förknippas med kriminalitet.  
 
Kategoribenämningar på ”de andra” uppstår i en social kontext som utgår 
ifrån andra preferenser än att benämningen ska överensstämma med en 
sorts neutral verklighet (Fairclough 2003: 145–155). Wodak m.fl. (2009) 
nämner bruket av personnamnen som en strategi för att skapa ett 
sammanhållet ”österrikiskt vi”. Namnen assimilerar och blir en diskursiv 
resurs som realiserar vad som indikerar ett österrikiskt ursprung. (Wodak 
m.fl. 2009: 37.)            
 
Inom ritualforskningen har ortnamnen betraktats som mer än bara arbiträra 
platser (Bell 2009a: 157) och istället som resurser som väcker personliga och 
kollektiva minnen (Bell 2007: 159). Bell (2009a) påminner om den 
symbolmättade månlandningen som jag tog upp ovan (2.4) medelst den 
amerikanska flaggan och de sedermera kända orden som yttras av Neil 
Armstrong.     
 
Ett medieexempel på personnamnens symboliska och rituella kraft erbjöds i 
samband med dopet av kronprinsessan Victorias dotter. När hovet meddelar 
att prinsessan ska heta Estelle utbrister en kort men intensiv diskussion om 
namnets representativa korrekthet. Historikern och hovexperten Herman 
Lindqvist uttrycker sin bestörtning: Han menar att det är ”totalt olämpligt” 
för en prinsessa i Sverige att heta Estelle. Namnet passar snarare en 
”nattklubbsdrottning” och det är emot ”tradition och erfarenhet”.15 Namn 
orsakar känslor och minnen och i analysen av HBL:s luciaritual analyserar 
jag på vilket sätt namn blir betydelsefulla för gemenskapen som tilltalas.  
 
En ritual är såsom ovan beskrivits beroende av skeenden: att något försiggår 
och händer. Både konkreta rörelser, men också andra typer av handlingar 
och tillstånd utgör de fundamentala resurserna varmed ritualer 
manifesteras. I kyrkan ska församlingen stå upp och sitta ner vid vissa 
tidpunkter. Publiken förväntas applådera efter att uppträdandet är slut. 
Känslorna är inte ovidkommande, men jag bedömer dem som nästintill 
                                                   
15  Här är länken till nyheten om prinsessans namn: 
http://www.aftonbladet.se/nyheter/estelle/article14425349.ab (publicerad 24.2.2012. Nedladdad 
2.6.2015). 
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omöjligt forskningsobjekt. Med andra ord föreligger det, såsom jag tidigare 
beskrivit, en påtaglig skillnad mellan de rituella praktikerna och deras sociala 
betydelser. Med andra ord är det svårt att finna ord för vad vi tänker och 
känner i en ritual, medan det är mer hanterligt att iaktta olika konkreta 
skeenden.  
 
Med handlingar avses inte specifika ”verb” som förekommer i ett 
textmaterial utan hur dessa handlingar får sin betydelse i den särskilda 
kontexten (Hornscheidt och Landqvist 2014: 9). Rituella handlingar kan 
beskrivas genom två dimensioner: det är journalisternas skrivhandlingar 
men också de handlingar och tillstånd som skribenten applicerar på de 
medverkande som är relevanta att begrunda i analysen av HBL:s lucia. 
 
Butler (2007: 226) skriver om handlingsfriheten och menar att den är socialt 
reglerad, alltså ett resultat av den särskilda ritualkontexten. Detta innebär att 
de som medverkar i mediernas ritualer framstår som kapabla att uträtta 
handlingar inom en viss ram. Då jag analyserar vilka handlingssekvenser 
som en medieinstitution väljer för att konstruera medverkandegrupper 
uppfattar jag att termen handlingsutrymme bättre illustrerar den 
kommunikativa verksamhetens hierarkiska konsekvenser. 
 
Handlingarna utmärks av urval och konkurrens. Rothenbuhler (1998: 27) 
menar att ritualen är en frivillig performans där handlingarna får en 
symbolisk effekt, medan Bourdieu (2013: 211–212) skriver att den tvådelade 
ordningen är utgångspunkten för alla rituella handlingar och inhyser ett 
moment av fara ifall de överträds. De är också kopplade till sanktioner. Enligt 
Bloch (1989: 119) är det genom att analysera ritualernas symboliska 
handlingar (t.ex. rörelserna i en rituell sång och dans) som man kan tolka 
ritualernas betydelse. Författaren riktar sin kritik mot Durkheim som ser de 
fysiska rörelserna som sekundära uttryck för ritualen (Bloch 1989: 21).  
 
Enligt religionsforskaren Webber (1992: 86) är dyrkan ett verb: handlingarna 
är både konkreta och symboliska och det är genom de sekventiellt 
organiserade handlingarna som gudstjänsten fortskrider. Webber (1992) 
understryker att tillbedjan verkställs genom en konkret form av dyrkan. Det 
är således genom handlingarna som de kristna värderingarna uttrycks och 
dyrkan är en kommunikativ akt där liturgin fortlöper som en dialog mellan 
prästen, körerna och församlingen. Handlingarna behöver alltså stå i 
harmoni med församlingens värderingar.  
  
Med anledning av vad som hittills presenterats drar jag slutsatsen att det 
rituella journalistspråket utmärks av en konstruerande verksamhet. Det är 
alltså journalisternas produktion och distribution av ord och publikens 
acceptans respektive entusiasm kring dessa ordval som är själva ritualen.  
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Jag summerar kapitlet via en definition av medieritualer. Jag uppfattar 
ritualer som katalysatorer för gemenskapers innersta tankar vid en särskild 
tidpunkt i historien. De är intrikata, inbillade och institutionella former av 
textproduktion. De framställer diskurser och funktioner genom en 
differentierande verksamhet samt konstruerar både förväntade och oanade, 
sociala konsekvenser.  
 
Jag sammanställer genomgången av den medierituella kommunikationen 
genom figuren nedan:     
 
 
???????? ??????????????????????????????????????????????????????????????????????????????????
??????????????????
Den teoretiska ramen fastställer medieritualers hierarkiska struktur med 
betoning på kommunikationens sociala konsekvenser. Mediespråket som 
författas i redaktionen är den konkreta mikronivån som fastställer hur 
medieritualen samt de medverkande konstrueras. Mediet tillämpar olika 
återkommande sekvenser som fastställer typiska sätt att benämna och 
tillskriva handling.      
 
Betydelsen av sekvenserna tolkas i en kultur- och ideologispecifik kontext. 
Detta innebär att sekvenserna resulterar i en rad kontextberoende diskurser 
och funktioner. De sociala konsekvenserna är resultatet avden medierituella 
kommunikationens indoktrinerande respektive diskriminerande verksamhet.  
 
Efter den här genomgången av den tidigare forskningen rörande ritualer, 
medieritualer, medieverksamhet samt rituellt språkbruk presenteras i 
kommande tre kapitel resultatet av undersökningen av HBL:s medieritual 
lucia.  
Sociala konsekvenser
Konstruktion av det "sociala 
centret"
Kontextuell mesonivå
Manifestering av kultur, 
ideologi, klass och identitet i en 
rituell kontext
Textnivå
Reproduktion av ord och 
medietexter
••Inklusion/
••Exklusion
••Diskurser 1, 2, 3
••Funktioner 1, 2, 3 
••Benämningssekvenser     
1, 2, 3
••Handlingssekvenser        
1, 2, 3
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3  LUCIAKANDIDATER:  HBL  KONSTRUERAR  
DEN  FINLANDSSVENSKA  MEDELKLASSEN  
Lucia är en tävling med tio deltagare som strävar efter att bli Finlands Lucia: 
den explicita meningen med tävlingen är att varje år välja en ny lucia. 
Hufvudstadsbladets tävling börjar 1950 och under årtiondenas lopp har 
otaliga unga kvinnor anmält sitt intresse och hundratals luciapresentationer 
publicerats i tidningen. Presentationen av luciakandidaterna utgör den mest 
synliga och bekanta delen av HBL:s lucia. I det här kapitlet presenterar jag 
resultatet av sekvensanalysen och formulerar de diskurser och olika 
funktioner som mediet tillskriver denna medverkandegrupp. Fokus är med 
andra ord på betydelsen av luciaritualen.   
 
Genom HBL:s återkommande språkbruk konstrueras luciakandidaten som 
en kulturspecifik och klasspecifik symbol, vilket sker genom en upprepning 
av vissa symboler. Ritualiseringen innebär att orden får en konstruerande 
kraft som transformerar vardagspersonen till en mytisk 
medelklassrepresentation. Luciakandidaterna mottar med andra ord 
journalisternas temporära uppdrag som en idealiserad representation för 
klass och kultur.  
 
Framställningen följer en kronologisk och tematisk logik. Jag presenterar de 
benämnings- och handlingssekvenser som HBL tillämpar och som 
konstruerar subjektets tillfälliga ritualidentitet. Via det jämförande 
perspektivet och referenserna till omvärldens händelser synliggörs 
medieritualens historiska förankring: diskurserna och funktionerna som jag 
kommer fram till visar på vilket sätt luciaritualen anpassas till sin omvärld 
under den undersökta perioden 1950–2012.       
 
Genom årtionden slussar tidningen den finlandssvenska publiken mot 
upplevelsen av lucia. Lucia i domkyrkan är endast en del av ritualen och 
innan det är dags för kröningen har läsaren tagit del av en rad texter om 
luciakandidaterna. Medieritualen utmärks följaktligen av en utdragenhet: 
över tid lär sig publiken att förvänta sig en viss typ av luciaberättelse 
(Douglas 2004: 92). Innan kröningen i Helsingfors domkyrka 13.12 äger rum 
har HBL producerat och distribuerat en rad sociala fakta om gemenskapen 
(Bell 2009b: 52; Couldry 2003: 39). Först därefter är en av de unga 
kvinnorna redo att träda in i rollen som ”hela Svenskfinlands lucia”. 
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3.1  ANONYMISERING:  FRÅN  INDIVID  TILL  TYP    
När luciakandidaten kliver in i den ritualiserade medieverkligheten sker en 
omvandling av en unik person till en ritualiserad typ. Luciaritualen är en 
kalendarisk och pubertal rit (Turner 2008: 168–169), vilket innebär att 
ritualen återkommer varje senhöst och pågår ungefär cirka tre månader.  
 
I den pubertala riten tar de tio luciakandidaterna symboliskt farväl av 
barndomen och påbörjar en resa in i vuxenvärlden. Omvandlingen sker 
under HBL:s försorg varför riten är institutionellt förankrad. De unga 
finlandssvenska kvinnorna blir under riten fullvärdiga medlemmar i 
gemenskapen. Transformationen är en sekventiellt utstakad 
förvandlingsprocess och det liminala tillståndet (Turner 2008) uttrycker en 
initial ambivalens och resulterar i en färdigställd social struktur. 
Luciakandidaterna träder in i en roll och blir en gestalt vars representativa 
mognadsprocess publiken inbjuds att delta i. Den symboliska omvandlingen 
är analog med konfirmationshändelserna. Från skriftskolans början till 
ögonblicket då konfirmanden tar på sig alban och inför församlingen intar 
den första nattvarden markeras av gränser och övervakas av en institution 
och en gemenskap.  
 
Ritualer är offentliggjorda handlingar (Rappaport 1999: 119), vilket innebär 
att subjektets privata tankar och känslor är underställda det medierade 
uppdraget. Att hon accepterar sin roll och villigt utför det är vad som räknas. 
I de institutionella riterna är det prästen och församlingen respektive HBL-
redaktionen och läsarna som ger de unga kvinnorna specifika karaktärer och 
liv (Goffman 1973: 83), alltså en specifik identitet.  
 
I uppdraget som huvudrollsinnehavare transformeras luciakandidaterna till 
generiska representanter för sin grupp. Lucia företräder en materialisering 
av en imaginär kulturell och statistisk klassrepresentation (Bourdieu 2012: 
232). I medieritualer reflekterar de medverkande ett idealiserat och 
otvetydigt habitus och riten manifesterar en prototypisk form av varande 
som står i harmoni med både mediets och publikens gemensamma fantasier.     
 
På tröskeln till det avgränsade luciarummet lämnar luciakandidaten ifrån sig 
en rad personliga och symboliska ägodelar och egenskaper och tar istället på 
sig det rituella uppdraget och lämnar härigenom den vardagliga sfären 
(Turner 2008: 169). I riten sker med andra ord en separation mellan före och 
efter (Bourdieu 2013: 118), genom att undvika de vardagliga praktikerna 
tydliggörs skillnaderna (Douglas 1975: 53) mellan en vardagssituation och en 
ritualsituation.  
 
Det är i språkbruket som är själva ritualen: det är med orden som den 
institutionella riten kommuniceras till sin publik. Det är alltså 
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Hufvudstadsbladets skrivhandlingar som synliggör mediets tankar om sitt 
subjekt (Bell 2009a: 32). Ordvalen är nödvändiga åtgärder då de 
transformerar subjekten från okända och ospecifika identiteter till rituella 
och specifika identiteter. Lucia uppstår inte till följd av jämställda processer 
även om varje ordval fordrar acceptans av dem som luciatexterna är riktade 
till (Rappaport 1999: 118).  
 
Negligering av det individuella framstår som nödvändigt för att 
medieritualen överhuvudtaget ska vara möjlig att uppfatta som en ritual. En 
situation där varje individ fick uppträda med hjälp av vilka som helst 
personliga tankar och preferenser vore ur ritualsynpunkt omöjlig. För att 
göra ritualkontexten tydlig omvandlas det unika till det generiska. Ritualer 
inbegriper alltså en rad kontinuerliga modifikationer (Bloch 2013: 92). Det är 
genom uteslutning av det ambivalenta (Seligman och Weller 2012) som 
luciakandidaterna blir kulturspecifika varelser som uttrycker endräkt. 
 
Här understryker jag skillnaden mellan de transformativa skrivhandlingarna 
samt de explicita avsikter institutionen kan tänkas ha. Omvandlingen sker 
kollektivt och logiskt, men med det material och de metoder som här 
tillämpas är det omöjligt att säga något om skribenternas medvetenhet eller 
intentioner med luciatexterna. Analysen tar istället fasta på hur 
luciaartiklarna manifesterar luciakandidaternas idealiserade status. Valet av 
material och metod innebär att det som nedan avhandlas inte kan vara ett 
ställningstagande till mediets explicita mål. Det föreligger med andra ord en 
konflikt mellan meningen med en ritual samt dess betydelse: såsom ovan 
slogs fast är det endast det sistnämnda som analysen av HBL:s symboler 
förmår att ta fasta på (Bell 2009a).  
 
Det första ingripandet i luciakandidatens vardagsidentitet sker genom att 
HBL fråntar henne personnamnet. Hon presenteras alltså utan sitt för- och 
efternamn och blir härigenom konkret berövad en avsevärd del av sin 
personlighet. När luciakandidaten anmäler sig till tävlingen och blir vald till 
gruppen De Tio, lägger mediet åt sidan en av människans allra mest privata 
tillhörigheter. Personnamn är i det icke-rituella sammanhanget en självklar 
identitetsmarkör och ett konventionellt sätt att introducera en individ för en 
mediepublik. Namnlösheten signalerar alltså ett undantagstillstånd som 
förklaras med subjektets nya status som en sakral varelse: när namnet är 
heligt får det inte yttras (Durkheim 2008: 226).   
 
Medieritualer är alltså inte autentiska, spontana eller rättvisa utan tvärtom 
konstruerade och diskriminerande: de skapar upplevelser av det sociala med 
hjälp av ett språkbruk som hamnar bortom det konventionella. Novisen blir 
omvandlad till anspråkslöshet (”humbling”) (Turner 2008: 168), vilket i det 
här fallet innebär att de som inbegrips av medieritualen (medium, 
medverkande och publik) inbjuds att acceptera det språkliga förfarandet. Det 
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är högst sannolikt att huvudpersonerna inte uppfattar sig som 
diskriminerade, vilket inte gör handlingen mindre problematisk: den är 
signifikant som en representativ, symbolisk kraft. 
 
Å ena sidan blir praktiken en motsats till det idealiserade 
journalistuppdraget där sanning och rationalitet styr (Nohrstedt och 
Ekström 1992: 11). Det logiska vore att läsarna fick veta vad 
luciakandidaterna heter. Å andra sidan är lucia en tävling och ur den 
aspekten kunde namnlösheten tolkas som en praktisk-instrumentell lösning 
(Durkheim 2008: 223), något som ingår i spelets regler och karaktär 
(Wagner 2012: 62) och som skapar den viktiga rituella spänningen (Douglas 
2004: 92). Man kunde hävda att namnlösheten möjliggör en likabehandling 
av varje luciakandidat då likadana namn kunde leda till förväxling.  
 
Lucia är förvisso en tävling, men inte i en vardaglig bemärkelse. HBL:s lucia 
liknar vad Turner (2008) kallar för den allvarsamma leken. Lucia är inte en 
lek eller ett vanligt spel (kortspel eller idrott) utan vad jag väljer att kalla för 
ett socialt spel. I spelet har individernas identitet endast en ringa betydelse 
(Rappaport 1999: 72; Turner 1992: 151). I det sociala spelet fördelas roller av 
institutionen på basis av vad gemenskapen anser att det sociala spelet 
behöver. Luciakandidaternas roll är inte ett genetiskt, alltså naturligt kodat 
(Seligman och Weller 2012: 27) utan uttryckligen ett socialt kodat spel. 
Genom namnlösheten blir hon en socialt konstruerad spelpjäs som passar in 
i spelets rutmönster. Lucia får istället heta vad mediet bedömer som 
passande. Situationen går inte att jämföra med det vardagliga, goffmanska 
icke-medierade mötet (Goffman 2008) när vi presenterar oss och tilltalar 
varandra med våra namn (Kostanki och Puzey 2016: xvii).   
 
Namnlösheten är en symbolisk maktutövning och en kommunikativ 
omskärelse av identiteten. Förfarandet blir ett exempel på institutioners 
klasspecifika benämningspolitik (Butler 2007: x). Namnlöshet är något som 
luciatyperna har gemensamt, vilket hänvisar varje individ till en symbolisk 
klass. Med hjälp av namnlösheten blir subjektet anonymt men också en 
medlem i samma breda medelklass (detta utvecklas nedan). Praktiken 
symboliserar en påtaglig övertalningsförmåga (Couldry 2003: 39) och ett 
icke-fysiskt våld, ett övertag som blir som handgripligast när subjektet står 
på tröskeln mellan in- och utsidan av en ritual (Bloch (1989: 80). Här 
synliggörs tröskeln genom skrivhandlingar som gör de medverkande till 
namnlösa luciaflickor. Namn är något gripbart hos en person och det första 
man tar ställning till när man möter en ny människa (Aldrin 2010). 
Institutioner har traditionellt haft privilegium att benämna (Hayn 2015: 104) 
och från denna horisont framstår det oproblematiskt att frånta vissa 
medverkande sina för- och efternamn.  
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Man kunde förklara namnlösheten med den genre och kontext där 
luciatexterna kunde tänkas ingå. Presentationerna placeras i avdelning 
”Dagboken” i tidningen och luciapresentationerna är en del av vad som 
kunde kallas för ”familjenytt” eller ”feature”, alltså en typ av medietexter som 
inte är avsedda att ha en informerande eller kritisk funktion utan att vara 
positiva. De kunde sägas väcka en viss genremässig förväntan (Lagerholm 
2008; Ledin 1996). Gunilla Byrman (2015: 47–48) definierar familjesidan 
som en hyllande textgenre, men också som ”en manligt dominerad diskurs”. 
På familjesidan konstrueras genus på ett traditionellt sätt, där publiceras 
nyheter om födda, gifta och döda och enligt författaren är texterna i 
”skärningspunkten mellan det privata och offentliga” (Byrman 2015: 48).  
 
Jag framhäver att presentationen av luciakandidaterna inte har en privat 
utan uttryckligen en offentlig funktion. Det förefaller alltså inte finnas någon 
hierarkisk skillnad mellan olika medietexter och deras relevans för 
konstruktionen av det sociala. Vilken betydelse mediepubliken tillskriver 
olika typer av texter är omöjligt att bedöma. Luciatexterna tolkar jag som 
centrala: de är knappast mindre relevanta än andra medietexter utan 
centrala medel varmed den finlandssvenska publiken konstrueras. I likhet 
med Couldry (2010: 70) tillskriver jag de medierituella texterna, alltså vad 
som kunde kallas för ”underhållning”, en central, social betydelse. De utgör 
relevant stoff för manifesteringen av en gemenskap.  
 
För nutidens läsare framstår namnlösheten som omöjlig. Praktiken blir ett 
bevis för ritualers historiska anpassning: under de årtionden som den 
tillämpas stöter den inte på motstånd utan är tvärtom en handling som 
accepteras av samtliga inblandade (Rappaport 1999: 119): den uppfattas som 
normal. För en läsare och forskare på 2010-talet är situationen absurd. I en 
individfixerad tid verkar det obegripligt att en person visas på bild utan att 
namnet avslöjas då det i vår samtida mediekultur utmärks av en implicit 
föreställning om att man ska ha rätt att komma mediernas subjekt så nära 
som möjligt, även om tanken om att ”få läsa allt” sällan infrias. 
Personporträtt i medierna är snarare fiktion och uttrycker mediets vision 
(Weselius 2013). Sett från ett tidsmässigt avstånd blir maktutövningen tydlig, 
vilket också påminner om svårigheten att tolka de diskriminerande praktiker 
som vi omger oss med idag. Namnlösheten visar alltså hur självskrivet eller 
slarvigt vi förhåller oss till t.ex. benämningarnas förmåga att såra med hjälp 
av ord (Butler 1997: 1–2).   
 
Diskrimineringen genom namn kan jämföras med en svunnen mediekultur 
då kvinnor sågs som någons egendom. På 1950-talet representerar kvinnan 
sällan sig själv i första hand utan är alltid ”någons hustru, någons fästmö, 
någons syster” (Sköld 1998: 85). En sådan representant är för den med 
tillgång till mediemakten ett tämligen oproblematiskt subjekt att benämna 
på ett avvikande sätt. Att praktiken överlever ända till 1980-talet bevisar att 
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ritualer förändras långsamt: de går inte i bräschen för förändring utan deras 
praktiker omvärderas och anpassas först när de framstår som ideologiskt 
omöjliga.   
  
Här är den första presentationen av den första luciakandidaten 1950:  
Nummer ett i raden av luciakandidater är den yngsta av de sju. Hon går i 
åttonde klassen i en av Helsingfors svenska samskolor och jobbar flitigt för att 
bli abiturient i år. Av skolämnena intresserar modersmålet mest – hon 
deklamerar gärna och anger Karlfeldt och Fröding som sina favoritdiktare. 
När ”ettan” har tid för skolplugget dansade hon tidigare balett men har 
övergivit tåspetsdansen för skridskoåkning. Teckning och målning håller hon 
gärna på med hemma, där hon har en äldre syster och en liten bror som sina 
konstkritiker. Hon har inte riktigt klara framtidsplaner ännu, men hoppas 
kunna resa utomlands när hon tagit studenten och sedan lockar 
journalistyrket. För att kunna vägleda läsarna kan vi dessutom berätta att hon 
har blå ögon, mörkblont hår och är 167 cm lång. (1950)    
Namnlösheten resulterar i två handlingar: dels förtiger HBL personnamnet, 
dels skapar journalisten ersättande namn. Särbehandlingen sker inne i 
redaktionsrummet genom att HBL-redaktionen fabricerar ersättande namn. 
Av journalisterna krävs kreativitet då de återkommande ställs inför samma 
uppgift: att skapa namn som inte röjer individens identitet, men möjliggör 
identifikation. Jag presenterar härnäst de ersättande ritualnamnen och 
diskuterar deras diskursiva betydelse.   
 
Den namnlösa praktiken tillämpas under fyra årtionden. I materialet 
från1950, 1952, 1962, 1972 och 1982 presenteras luciakandidaterna utan för- 
och efternamn. Siffrorna ser ut som undantag eller tillfälligheter, men är ett 
vedertaget sätt att tala om luciakandidaterna under perioden 1950–1982:      
Fredrikshamn är staden som fostrat blomstret nr 4 i Luciafinalisternas 
bukett, men österbottningarna till hugnad kan meddelas att hon är född i 
Gamlakarleby... Fyran är en glad och livlig ung dam… (12.11.1952)   
Nyss fyllda 17 år och sjundeklassist i en av huvudstadens förortsskolor är 
späda Tvåan, anmäld av sin lillasyster som håller tummarna för ”världens 
bussigaste storasyster”. 14.11.1962)  
Som en frisk fläkt från Borgå kommer Trean in i årets kandidatskara: en 17-
årig skolflicka, lång (174 cm) och gracil med klara blåa ögon och rågblont hår. 
(16.11.1972) 
Kandidat nr 1 fyller i december 18 år… Ettan 161 cm lång, har brunt hår och 
bruna ögon. (9.11.1982) 
Jag har tolkat siffrornas utformning som resurser varmed en rituell 
benämningssekvens kan konstrueras. Vad som vanligtvis uppfattas som ett 
nummer intar alltså här namnets plats och funktion. Siffrorna böjs som ett 
subjekt i bestämd respektive obestämd form: Nummer ett – ”ettan”. 
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Citationstecknen faller senare bort, vilket indikerar att siffran naturaliseras 
och intar över tid en inomrituell benämningsform som språkbrukaren 
tillskriver konventionella namnfunktioner.  Siffrorna blir alltså 
naturaliserade beståndsdelar i benämningssekvensen. De utkonkurrerar den 
traditionella namnpraktiken, och benämningssekvensen fylls med ett 
ritualspecifikt innehåll. Subjektets identitet blir följaktligen beroende av 
mediets ritualiserade benämningspolitik och journalisternas egentillverkade 
namnlogik.  
  
Siffernamnet är något annat än SAGs (1999, del 2, § 2) formulering av namn 
som neutrala eller innehållslösa beteckningar. Namnet har också mer än en 
social eller kulturell kraft såsom beskrivits inom socioonomastiken (t.ex. 
Ainiala, Saarelma och Sjöblom 2008). Siffernamnet har istället en rituell 
kraft: det förmår att ställa om betydelser. Det kan vara svårt att uppfatta eller 
acceptera siffror som namn, men i medieritualen blir siffrorna legitima 
medel för identifikation. Benämningssekvensen reproduceras i årtionden och 
manifesterar över tid en typisk benämningssekvens för denna 
medverkandekategori. En ritualiserad kommunikation (t.ex. 
benämningspraktiker) tar följaktligen vad den finner nödvändigt.  
 
Den sifferbaserade benämningssekvensen understryker luciaritualens 
strukturella egenskap. Att benämna medverkande med siffror synliggör 
individens underordnade situation i förhållande till gruppen och den sociala 
organisationen (Lévi-Strauss 1969). I exemplet ovan används Nummer ett 
och ”ettan”. Siffernamnen är ett exempel på institutionens behov av att 
organisera det som uppfattas som komplext, osäkert eller partikulärt 
(Seligman och Weller 2012: 29). Siffernamnet är också ett exempel på vad 
Leach (1969: 311) kallar för matematisk behandling av individer, vilket 
manifesterar beroende och dominans. Istället för att ge företräde åt de 
många olika namnen och individerna ger HBL synlighet endast åt de 
systematiskt organiserade siffrorna, de som uttrycker relativa värden (Levi-
Strauss 1994: 2012).     
 
HBL presenterar tio olika sifferkodade medverkande under en 
tiodagarsperiod 16 . Sammantaget bildar siffrorna 1–10 en enhetlig 
uppställning av luciakandidater. Varje siffra behövs för att listan och därmed 
den symboliska gruppen ska bli komplett: Ettan, Tvåan, Trean, Fyran, och 
så vidare. Listorna kräver bakgrundskunskap för att låta sig tolkas (Tannen 
2007: 138). För den utomstående eller helt tillfällige läsaren blir de enstaka 
sifferbenämningarna obegripliga medan de för den invigde är lätta och 
                                                   
16 I början av luciaritualen pågick tävlingen i två omgångar, med en semifinal och final. Det var sju 
luciakandidater som gick till final. I materialet från 1962 är det tio luciakandidater som väljs till 
tävlingen.  
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självklara att tolka. För den vana HBL-läsaren är sifferlistorna helt i sin 
ordning: de är inte obegripliga utan naturliga (Bell 2009a:16). 
 
Praktiken befäster en klasspecifik anonymitetsdiskurs: siffrorna 
manifesterar de medverkandes generiska samt ritualens organisatoriska och 
strukturerande egenskap. Sifferexemplet ser ut att tillhöra det förgångna, 
men understryker de unika individernas ringa betydelse för 
medieinstitutioner samt deras centrala värde för medieritualen. Den 
diskriminerande namnpraktiken fungerar som masker eller instrument 
(Turner 1992: 140), ett sorts filter som används för att kommunicera 
individens sociala position i en hierarkisk inklusion (Rappaport 1999: 423).  
 
Genom att varje luciakandidat berövas sitt för- och efternamn blir hon 
likvärdig med de övriga företrädarna i klassystemet. Siffrorna symboliserar 
en bred men anonym medelklass (Skeggs 2002) och berövandet av 
personnamnet är ett första ingrepp som man iakttar i den transformerande 
praktiken. Att en grupp konstrueras med hjälp av siffror indikerar att 
luciakandidaterna blir signifikanta då de inordnas i mängden och får en 
likadan identitet som de övriga okända medlemmarna i skaran 
medelklassrepresentanter. I anonymitetsdiskursen ingår också 
gruppspecifika benämningar; serien, först i serien. I vardagen är människan 
inte en i en serie, men siffror och serier blir användbara språkliga medel 
varmed koherenta grupper konstrueras. Siffrorna kan verka slumpmässiga, 
men de verkställer medieritualens organiserande och kollektiva anspråk.  
 
Medverkande är alltså uppenbarligen viktiga för medieritualen och 
redaktionen bemödar sig följaktligen för att skapa legitima och 
intresseväckande rituella karaktärer. Detta sker genom operationer där det 
unika får ge plats för den sociala helhetens krav. I det här fallet sker det 
genom att journalister aktivt förändrar identiteten så att den bidrar till 
konstruktionen av ett trovärdigt medelklassideal som står i harmoni med 
gemenskapens implicita kunskap om vad de unga kvinnorna representerar.    
 
Siffernamnen används inom en rad domäner i samhället. Att ”hålla reda på” 
sina anställda eller medborgare förutsätter effektiva, kommunikativa system. 
Som en folkbokföringsrutin som tillskriver myndigheter monopol på att 
inordna varje individ i ett heltäckande system. Myndighetsutövning kräver 
kontroll och medborgarna registreras med hjälp av personnummer istället 
för personnamn. Vid gränskontrollerna antecknas varje individ. 
Maktproceduren befäster organisationens roll genom rangordnande system. 
Namnen är i dessa fall underställda siffrorna och personnumret blir ett 
legitimt innehåll i benämningssekvensen: siffernamnet är ur institutionens 
perspektiv mer värdefull och användbart än för- och efternamnen.   
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Siffrorna bekräftar alltså myten om det organiserade istället för det kaotiska 
(Couldry 2003: 11). Med siffrorna hålls de medverkande ”i schack” och myten 
avvärjer kaos. Siffersystem är rationella och understryker institutionens och 
verksamhetens fortlevnad. Praktiken understryker massmediers 
ritualiserade praktiker som kommunikativa kontrollsystem.  
 
Med siffrorna skapar mediet också en egentillverkad myt om medieritualens 
historiska förankring och tradition. Siffrorna kommunicerar kontinuum och 
successionsordning. Genom siffrorna, listorna och serierna, 
gruppbenämningen De tio och exemplet lyckosiffran från i fjol (1952) skapar 
mediet ett eget mytiskt luciaarkiv. Med siffrorna refererar mediet till tidigare 
års lucior och de sifferkodade luciakandidaterna blir sammankopplade, likt 
öglorna i en kedja. Luciorna förefaller otaliga och siffrorna manifesterar en 
historisk evighetsmaskin. Med siffersystemet etablerar HBL sin luciaritual 
som en unik version i jämförelse med andra luciatraditioner i landet. 
Siffrorna symboliserar det ursprungliga originalet, det som sedan tidernas 
begynnelse varit (Eliade 1975). Siffrornas sammanlänkande egenskaper 
exemplifierar den prestige som förknippas med myten (Eliade 1975: 21–38): 
siffrorna skapar broar mellan det förflutna, nutiden och framtiden. Den 
”evigt växande” sifferserien ser ut att vara skapad av en utomstående kraft, 
men understryker istället mediets egen, strategiska kommunikation. 
 
I medieritualen lucia beläggs personnamnet med tabu. Det är förbjudet då 
det uttrycker ett otillåtet, unikt värde och behöver ersättas med en generisk 
och offentlig resurs. Att förnekas egenskaper är alltså inte samma sak som att 
de avlägsnas helt (Douglas 2004: 229) utan formuleras genom andra 
språkliga resurser. Genom att personnamnet blir tabu reglerar HBL ritualens 
inre gränsdragning. Skrivhandlingen uttrycker mediets moraliska 
ställningstagande och konstruerar en symbolisk samhällsstruktur (Douglas 
2004: 184). Avsaknaden av kontroll är ur struktursynpunkt ett hot och det 
okontrollerade kunde föda kaos och den sifferkodade benämningspolitiken 
minskar risken.17  
 
När namnet är tabu tillgrips magi och siffrorna illustrerar dels 
benämningsproblemet, dels sättet som språkbrukare värjer sig mot det 
oönskade. Med magin stävjas naturens krafter (Malinowski 1984: 32). I den 
medierade kulturen är det redaktionen som stävjar genom att utöva kontroll 
över det mångfacetterade jaget. Siffernamnen blir ett original som 
                                                   
17 I flykting- och invandrardebatten har registrering av individer som kommer till landet gjorts till ett 
problem. Att inte ha kontroll över dem som anländer upplevs som ett hot mot säkerhet. Nationen blir 
följaktligen avhängig av att offentligt kunna verifiera sin kapacitet att utöva kontroll; att registrera och 
skapa listor av alla som befinner sig innanför nationens gränser.  Ett exempel ges i följande artikel: 
https://svenska.yle.fi/artikel/2015/12/04/desperata-asylsokande-vid-gransen-till-makedonien. 
(Nedladdat 28.11.2016).  
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reproduceras och ritualspråket utmärks av en avoghet inför förändringar. Att 
vidhålla ”det ursprungliga” är en kraftfull praktik och tillämpas för att den 
minsta förändring i originalet skulle vara fatalt (Malinowski 1984: 75). 
 
 Påhittade namn kan dölja identiteter och det föreligger en skillnad mellan 
namn som individer kan författa själva, t.ex. vid en nätbaserad 
kommunikation och HBL:s siffernamn. Med bokstavs- och 
sifferkombinationer gömmer skribenter sin vardagliga identitet och ersätter 
dopnamnet med ett substitut (Aleksiejuk 2016: 6). På nätets forum gömmer 
vi oss bakom anonymiserande namn, ofta i form olika kodliknande 
benämningar. Det ser ut som vi kunde inta vilka som helst identiteter, men 
det har visat sig att gemenskaper är känsliga för användarnamn som är 
fabricerade på ett sätt som tolkas som felaktigt: de stötande namnen avvisas 
av gemenskapen (ibid.).        
 
Namn kan framstå som något oskyldigt, men med substitutnamnen skapas 
särskilda sociala positioner som signalerar social rang. På nätet kan vi själva 
välja våra namn och alltså vilka vi vill vara inför varandra. Massmediernas 
ritualer utformar namnen i enlighet med journalisternas kreativitet. I det 
första fallet väljer, testar och utvecklar subjektet självt sina namnbaserade 
nätidentiteter, medan det i det andra fallet är upp till mediets godtycke att bli 
benämnd. I båda fallen blir namnsubstitutet evaluerat, accepterat eller 
förkastat av gemenskapen. Samma sociala regelverk manifesteras alltså både 
inom massmedier och inom de så kallade sociala medierna (Fuchs 2013, 
2014).          
3.2  FLICKIGHET  SOM  RITUELL  KONSTRUKTION  AV  
GENUS        
Den andra typen av namnersättningar består av ritualnamn som 
understryker luciakandidaternas könsspecifika identitet. Jag börjar 
genomgången av detta dominerande tema här och fortsätter diskussionen 
om lucias genusspecificitet i samband med handlingssekvenserna. 
 
I lucia sker en ritualisering av subjektets flickighet, vilket innebär att könet 
tillskrivs ett särskilt värde. Genom att upprepa kommunikativa handlingar 
som kretsar kring temat kön (Bell 2009a: 199) manifesteras en central 
betydelse av medieritualen lucia. Vad som i vardagssammanhang vore en 
mer rättvisande benämning, till exempel ung kvinna duger inte. Flicka blir 
ett strategiskt val som uttrycker en mansdominerad praktik, vad Butler 
(2007: 64–65) kallar för en manlig betäckningsekonomi. Den unga kvinnan 
ses som oönskad och flickan som det hyllade. Benämningssekvenserna 
kretsar kring flicka. Detta manifesterar medieinstitutionens rättighet att 
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välja symbolerna och begreppen (Skeggs 2014: 35) och i HBL:s medieritual 
sätts fokus på könsrepresentation.    
 
Luciakandidaterna benämns också via ett understruket hon samt otaliga 
andra genus- och ritualspecifika benämningar: 
Här har ni flickan som skriver matematik och naturvetenskap överst på listan 
av sina intressen – och som därtill siktar på en framtidsbana inom dessa 
krävande ämnesområden. T.v. går hon i nästhögsta klassen i en helsingforsisk 
flickskola, så hon har ännu tid att precisera planerna. ”Alltid glad, hjälpsam 
och anspråkslös” är de egenskaper hon tillskrivs i anmälan, denna rågblonda 
17-åring med gråblå ögon som smalnar till springor när hon skrattar. Till 
hennes intressen hör också mera ”flicktypiska” sådana: handarbete, balett, 
barn och djur. Hennes längd: 170 cm. (Luciakandidat 9, 1962)  
I utdraget förekommer flickan, flickskola, ”flicktypiska” som stipulerar en 
könsspecifik artbeteckning. Flickan intar olika språkliga former varmed 
mediet handgripligen avfärdar dubierna kring lucias kön. Samtidigt 
understryks både könets och ålderns betydelse för denna medieritual. 
Flickighetsdiskursens hon och flicka undanröjer tankar om ett annat kön 
eller en annan ålder, vilket skulle ge anledning att benämna henne kvinna. 
Unga damer utgör ett undantag i materialet. Jag har registrerat 
benämningen en gång i en av trioartiklarna (8.11.1972).      
 
Flickan understryker både struktur och funktion. Flickan är liksom siffrorna 
en generisk benämning och representerar såsom ovan beskrevs organisation 
och kontroll. Flickans funktion är att kommunicera subjektets könsspecifika 
roll i medieritualen: med de otaliga referenserna till kön blir 
luciakandidaterna symboler för gemenskapens livskraft och fortlevnad. Detta 
utvecklas i 3.10. 
 
Flickighetsdiskursen indikerar de relativa värdena i en hierarkisk struktur. 
Benämningen placerar henne i diagrammets mellanskikt (Levi-Strauss 1994: 
201–202). Flicka uttrycker ett utvecklingsskede, och flickan befinner sig på 
en skala, som uttrycker att det föreligger något icke-färdigt hos subjektet, 
något ambivalent och pubertalt. Subjektet kallas för flicka, men den flitiga 
återgivningen gör identiteten tvetydig. En flicka är en kvinna av en viss ålder: 
inte en fullvärdig eller fullvuxen representant för det kvinnliga könet, 
samtidigt som hennes biologiska förmåga och uppgift lyfts fram. Flickighet är 
en typspecifik egenskap som skapar ett habitus via ett system av skillnader 
(Bourdieu 1987: 294, kursivering i originalet), en indelning i logiska klasser 
som existerar i förkroppsligad form (ibid.). Den historiska förskjutningen av 
genus (Bourdieu 212; Butler 2009, 2011) konstrueras över tid och intar en 
historiskt legitim form. Flickighetsdiskursen uppstår genom upprepning och 
fixeringen av flicka under perioden 1950–1982, senare genom en visuell 
modalitet, vilket understryker hur könet bevakas och kontrolleras av 
medieinstitutionen.  
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Flickighetsdiskursen understryker subjektets situation innan 
transformationen är avslutad och den fysiska kröningen av Lucian i 
domkyrkan sker. Flickan liksom pojken är appellativa uttryck för subjektets 
snart förestående omvandling till en ny position i den sociala gemenskapen: 
namnsekvensen symboliserar vad som snart kommer att ske. Riten är ett 
omställande moment när flickor blir kvinnor och pojkar bli män och den 
iscensätter uråldriga rituella förlopp i mänsklighetens historia. Valet av den 
appellativa benämningen flicka är ur detta perspektiv ändamålsenligt: den 
understryker gränserna i riten. Det finns ett före och efter den symboliska 
omvandlingen och det slutliga klivet in i den sociala gemenskapen (Bell 
2009b: 52–59).   
 
Flickighetsdiskursen består av varierande representationer av könet i en viss 
kontext (Widegren 2010: 30). Flicka är ett socialt tillstånd och den pubertala 
riten kommuniceras genom reproduktioner av den diminutiva formen av 
kvinna: flickan. Widegren (2010: 26) har kallat flickigheten, exemplifierat av 
flickrummet, för ett drömlandskap som är fyllt av prinsessor, glitter och pynt, 
attribut som befäster individen vid sin flicktypiska position. 
Flickighetsdiskursen består av kommunikativa handlingar och materiella 
artefakter. Ritualen är handgriplig och konstruktionen av genus fordrar både 
rekvisita samt konkreta språkliga handlingar för att bli legitim.  
 
Upprepningen av flicka förstärker diskursen så till den grad att den är svår, 
om inte omöjlig, att ifrågasätta eller utkonkurrera. Upprepningen gör flickan 
oersättlig och över tid naturaliserad. Den historiskt förankrade 
flickighetsdiskursen övergår till att vara en väsentlig del av ritualens kärna. 
Detta kan testas genom att tänka sig det motsatta: vore lucians kön irrelevant 
skulle kön inte upprepas. Flickan kunde också vilket år som helst bytas ut 
mot en pojke, en man, en liten flicka eller en äldre kvinna.  
 
Flickan blir en obligatorisk ingrediens i benämningssekvensen. Dels ersätter 
den personnamnet, dels naturaliserar den könets position i och betydelse för 
medieritualen lucia: 
Sexan går på sjuan i en flickskola i huvudstaden och gladast är hon när det 
står handarbete på läsordningen för sådant tycker hon om att pyssla med. 
(3.12.1952) 
T.v. går hon i nästhögsta klassen i en helsingforsisk flickskola, så hon har 
ännu tid på sig att precisera planerna. (18.11.1962) 
En hel del kvaliteter hos Sexan kan utläsas ur det faktum att hon varit 
American Field Service-stipendiat – något som bara högt meriterade 
ungdomar blir utsedda till. Och enligt alla vittnesbörd representerade denna 
stiliga och glada Grankulla-flicka vårt land med heder under sitt studieår i 
Texas.  (18.11.1962) 
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Här har ni Tvåan – en modern fräsch flicktyp med glittrande blågröna ögon, 
vita tänder, längt hår som skiftar i rött och en nobelt formad näsa prydd med 
de glada fräknar som gärna hör den hårfärgen till. (15.11.1972) 
Benämningen lämnar inte rum för alternativa tolkningar: flickan dominerar 
och bidrar till en diskursiv utveckling som manifesterar konsensus. Inga 
konkurrerande uppfattningar kring kön förekommer i HBL luciaritual. Flicka 
blir alltså det obligatoriska temat i benämningssekvensen. Den varieras över 
tid, men ändå så att föreställningen av den ”unga personen av kvinnligt kön” 
består över tid. Tidningen använder flickspecifika sammansättningar: delvis 
namn som förekommer utanför luciaritualen. Som exempel kan nämnas 
flickskola, men också tillfälliga sammansättningar som effektivt 
kommunicerar både kön och ort: Grankulla-flicka. Det sista exemplet, 
flicktyp, är en redundant och generisk genusbenämning; flicka i sig är en 
artbeteckning, likaså typ. En flicktyp är således en form av en ”extra flickig 
flicka”.    
 
Den prototypiska namnsekvensen består av fyra tematiska variationer inom 
flickighetsparadigmet. Benämningarna förekommer i materialet under 
perioden 1950–1972: 
Familjerelaterade, appellativa namnsubstitut                                   
syster, storasyster, dottern, flicka, flickebarn, [ung] dam, flickebarn, flickorna  
Geografiska namnsubstitut                                                                                
pargas-flicka, grankulla-flicka, helsingforstös, åbo-flicka 
Yrkes-, fritids- och studierelaterade namnsubstitut   
barnträdgårdslärarinna, lärarinna, folkskollärarinna, flygvärdinna, 
gymnastikslärarinna, språklärarinna, barnsköterska, sjuksköterska, 
vicevärdinna, sömmerska, sjuksköterskeelev, vissångerska, flickmart 
Ritualspecifika namnsubstitut                                                 
ljusbärarinnan, Luciaflickor, Luciakandidaternas systraskara, 
ljusdrottningsaspiranter 
De tre första kategorierna består av benämningar som kunde förekomma i 
andra kontexter, medan det sista exemplet blir begripligt endast i den 
speciella luciakontexten och som jag därför rubricerar ”ritualspecifika 
namnsubstitut”.   
 
Flickighetsdiskursen består av benämningar av rollerna i familjen, såsom 
syster. Därtill förekommer genusspecifika suffix som befäster 
luciakandidatens kön via t.ex. folkskolelärarinna (-inna), sjuksköterska (-
erska). Dessa arkaiska benämningar understryker benämningarnas 
avhängighet av ett specifikt historiskt nu och den anpassning som krävs för 
att åstadkomma legitima benämningssekvenser. Med pargasflicka gör HBL 
subjektet till en könsspecifik representant för sin hembygd.    
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Med flickighetsbenämningarna manifesteras både funktion och struktur. 
Ovan nämnda syster, men också skaran och systraskara, symboliserar en 
solidarisk funktion och en social organisation. Som ett namnlöst subjekt 
delar hon samma öde med de andra luciakandidaterna, och framställs som 
beroende av de andra i gruppen. I sekvensen förekommer variation av 
samma förpliktelsetema. Namnen indikerar subjektets relation till dem som 
ingår i den tillfälliga, ritualfamiljen.  
 
Varje luciakandidat vill bli ljusbärarinnan, men genom fokus på 
benämningar som symboliserar relationer skapas myten om horisontellt 
kamratskap (Anderson 2008: 7). Härmed håller mediet på avstånd den 
oönskade tanken att lucia är en tävling. Istället för konkurrens betonar HBL 
kamratskap och idealiserar betydelsen hos ordet systrar och systraskaran: de 
är symboler för människans beroende av andra i den sociala tillvaron. 
Individen är inte en solitär eller självisk individ utan en del av en helhet och 
gemenskap. Systraskaran blir en allegori för det sociala nav som symboliskt 
förbinder individer med individer, finlandssvenskar med finlandssvenskar. 
Systraskaran markerar tidningens moralsyn: den definierar de enskilda 
individernas inbördes förhållanden och premierar alltså sammanhållning 
framför konkurrens. Systraskara blir motsatsen till tävlan och befäster 
myten om ett Svenskfinland där människor ”ställer upp för varandra”. 
 
Metaforer som uttrycker kön används återkommande under den namnlösa 
epoken. Metaforernas transformerande kraft blir begriplig i en situation när 
individen ska överge sin privata domän och träda in i den offentliga och 
rituella kontexten: 
Dagboken inleder idag en serie korta presentationer av de sju 
Luciafinalisterna för att göra det lättare – eller kanske svårare? – för läsarna 
att välja mellan bukettens fräscha blomster; Fredrikshamn är staden som 
fostrat blomstret nr 4 i Luciafinalens bukett; Ur Luciabuketten plockar vi i 
dag en energisk ung dam…; Och därmed har Dagboken blixtpresenterat hela 
buketten av ljusdrottningsaspiranter. (1952)  
Med metaforerna kommunicerar journalisten både det hen vill ha sagt och 
det som ska undvikas. En benämningssekvens kan med andra ord bestå av 
variationer av ett icke-mänskligt tema såsom blomster. Redaktionen skriver 
in sig som en aktiv medverkande: den plockar en (energisk ung dam) ur 
luciabuketten. Blomman och buketten är ting som kan byta eller ha samma 
ägare: Hemorten Karhula och ”mödernelandet” Åland får dela på äran att i 
Luciabuketten representeras av denna fräscha 19-åring (21.11.1962).  
Se bilaga 1.  
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Blomster- och bukettmetaforerna tillämpas systematiskt i materialet från 
1962 och 1972: 
Jakobstad behöver inte skämmas för detta sitt bidrag till 
Luciabuketten…(17.11.1962) 
Med dagliga doser av data och meriter under tio dagars tid har Luciaväljarna 
nu fått årets kandidatbukett presenterad för sig. (23.11.1972) 
Hemorten Karhula och ”mödernelandet” Åland får dela på äran att i 
Luciabuketten representeras av denna fräscha 19-åring. (21.11.1972) 
Blommorna och buketterna är delar av flickighetsdiskursen. Metaforerna 
fungerar som legitima benämningssekvenser som väcker associationer till 
det estetiskt fulländande samt renheten hos en blomma. Med blommans 
symmetriska balans avvärjs faran, det orena som Mary Douglas (2004: 186) 
menar uttrycker en moralisk attityd. Orenhet är ett tabu, en fara som ritualer 
avvärjer och metaforen blir ett sätt att kommunicera den viktiga gränsen 
mellan det rena och det orena.  
 
Medieritualer utgör kontradiktoriska och manipulativa praktiker: med 
metaforerna blir lucia en kultur- och könsspecifik upplevelse. Metaforerna 
fungerar alltså som tids- och platskänsliga sätt att uttrycka sig. På 2000-
talet, eller i en annan del av världen, skulle blomsterspråket framstå som 
obegripligt eller stötande. Metaforen påverkar tanken, och med 
upprepningen väcks också känslan av ambivalens och förvirring: 
ritualmetaforerna är oftare oklara och motsägelsefulla än klara och entydiga 
(Douglas 2004: 185). Metaforen och upprepningen befäster en balansgång 
mellan det som inte får yttras, men det som vill göra sig påmint, att de 
tävlande är unga kvinnor, men kallas flickor. Lucia är en tävling med 
tillhörande rivalitet och kamp, men kommuniceras som sammanhållning. 
Språkbruket väcker andra associationer och leder läsaren till att tänka på 
något annat än vad som är fallet. När journalisten väljer syster och blomma, 
blir kvinna och tävling tabu.   
 
Enligt Douglas (1996: 127) sker en metaforisk identifikation genom 
jämförelser då det inte finns några gränser för inbillningskraften som 
upptäcker mönster och liknelser. I fallet lucia används blommor och buketter 
som om de vore naturliga. Att kalla en äldre man för blomma framstår som 
en omöjlighet, vilket innebär att liknelserna är relativa, föränderliga och 
kulturspecifika (Douglas 1996: 128), men också genus- och klasspecifika. 
Flickan och blomman symboliserar det oskuldsfulla, medan kvinnan inte 
förekommer i materialet. En dylik benämning skulle indikera självständighet 
och därmed fara.    
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Blomman är en rituellt framtagen benämning: en skrivhandling som blir 
möjlig i den särskilda kontexten. Betydelsen hos den underlägsna barn-
kvinnan, nästan-kvinnan eller snart-kvinnan befästs genom en kontinuerlig 
sexualisering av situationer (Skeggs 2002: 126). Flickighet är nämligen inte 
det första man tänker på när man ser bilderna på luciakandidaterna år 1950 
eller 2012. Metaforikens manipulativa kraft illustreras av en 
barnboksillustration om en fransk, sexualiserad version av Rödluvan. I den 
skrivna texten används metaforer som insinuerar att vi borde föreställa oss 
en mycket äldre flicka än vad som syns på bilderna (Douglas 1996: 12). I 
luciaexemplen är det tvärtom; genom benämningen inbjuds läsaren att tänka 
på en yngre kvinna, vilket innebär att text och bild får en kontradiktorisk 
betydelse. Metaforerna slår fast luciakandidaten som dekorativ och behaglig, 
men också sexuellt ren till skillnad från en ”ung kvinna” som riskerade 
indikera det otillåtna. Flickighetsdiskursen är en indoktrinerande kraft, en 
verksamhet som kräver upprepning av det kontextuellt ändamålsenliga, även 
om benämningspolitiken tycks stelna till sina mest reifierade former: 
upprepningarna fortgår och reglerar med hjälp av olika sociala medel (Butler 
2007: 87).  
 
Journalisten bevarar genom val av benämningssekvenser den hegemoniska, 
sociala ordningen vad gäller genus och sexuell identitet och 
flickighetsdiskursen iscensätter tidningens och kollektivets fantasi. Det 
sociala journalistuppdraget är alltså upptaget med, om inte till och med 
besatt av, att transformera subjekten så att de reflekterar det sociala centrets 
antagna uppfattningar av sexualmoral. För att bli ett kulturellt begripligt 
subjekt (Butler 2007: 226) behöver det hela tiden göras om: vissa år är siffror 
den vedertagna ritualbenämningen, ett annat år blomstermetaforerna. De 
många benämningsformerna illustrerar ritualens manipulativa praktik.     
 
Den obligatoriska benämningssekvensen intar under den namnlösa epoken 
variationer av olika teman: SIFFRA/FLICKA/BLOMMA/BUKETT. Den 
namnundvikande strategin härrör från en ritualiserad redaktionskontext 
som styrs av sitt sociala uppdrag samt en kultur- och historiespecifik kontext.    
 
Sekvensernas och diskursernas utformning är valda enligt populistiska 
kriterier vad gäller jämställdhet i samhället i ett historiskt ”nu”. Det är först 
efter att kvinnors emancipation blivit ett makrotema som också HBL:s 
luciakandidater börjar benämnas med sitt personnamn. När de explicit 
diskriminerande benämningspraktikerna läggs åt sidan och identiteten hos 
de medverkande tio luciakandidaterna röjs kunde man förvänta sig en större 
variation, men också autenticitet. 
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3.3  OM  JAGETS  KOMPLEXITET  I  MEDIERITUALER  
Efter årtionden av anonymisering övergår HBL till att presentera 
luciakandidaterna genom för- och efternamn. Den nya strategin verkar 
innebära att subjektet inte längre ritualiseras, och att det förtryckta subjektet 
befriats från den diskriminerande behandlingen. Omställningen förefaller 
radikal.   
 
En första läsning av presentationerna 1992 liknar en informerande 
nyhetstext där människor presenteras genom för- och efternamn:  
Annika Lindroos är 21 år gammal, 167 cm lång, brunett med gröna ögon. 
Musikvitsordet är 10. Hon är hemma i Ekenäs och studerar i Åbo. (12.1.1992)  
Jag-diskursen ser ut som en hyllning till individen: benämningen går från ett 
tabubelagt namn till ett redundant ”jag”. I en artikel från år 1992 
förekommer pronomenet jag 21 gånger genom de olika formerna för 
personpronomenet ”jag” (mig, min, mitt, mina). Det aktiva jaget har en rad 
åsikter om diverse spörsmål: 
För ett år sedan hade jag städjobb på ett pensionärshem. Det var roligt att 
komma i kontakt med äldre människor och märka hur mycket de har att ge. 
Sedan dess har jag ibland tänkt att det är sjukhusteolog jag borde bli. Det är 
någonstans emellan själavård och hälsovård, och där passar jag bäst. 
(10.11.1992) 
Jag-diskursen ser ut att ge vika för den individualistiska ideologin och vara 
till fördel för subjektet. Det gamla benämningssättet vore en kränkning av 
individens frihet (Bauman och May 2004: 31): inte ens luciaflickor kan 
längre reduceras till en seriemässig representation. Vid en synkron 
betraktelse framstår presentationerna som neutrala och inte differentierade. 
Ovan kan man läsa vad jaget tänker göra i framtiden, subjektet ser ut att 
delta i en öppen dialog och leverera en oredigerad berättelse om sig själv. 
 
Vad som framstår som ett fullständigt brott med den förnedrande 
benämningspolitiken är en villfarelse. Subjektets rituella position 
vidmakthålls med andra medel. HBL ”tillåter” luciakandidaten beskriva sitt 
liv med egna ord och individen som träder fram i personporträttet upplevs 
som bekant för 2010-talets läsare. Det som liknar genuina och unika tankar 
är istället resultatet av en särskild social kontext som åstadkommer vad 
Bourdieu (2010: 416) kallar för ett habitus av åsikter. Detta gäller i en 
massmedial kontext och resultatet är inte nödvändigtvis tillämpbart på andra 
medieplattformar där individer skapar innehåll som inte involverar 
massmediernas inblandning.18 
                                                   
18  Jag tar härmed inte ställning till de bloggar och övriga sociala medier som luciakandidaterna 
producerar och där det är möjligt för individen att presentera sig själv på ett annat sätt. Intressant vore 
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Det sker en kvantitativ expansion av luciakandidaternas utrymme i 
tidningen. Tidigare presenterades luciakandidaterna i ett enspaltigt 
utrymme. I materialet från 1992 har de presenterade artiklarna övergått till 
att vara fyra- eller femspaltiga. Det sista undersökta året 2012 upptar 
luciapresentationen en helsida i tidningen som gått över till tabloidformat. 
Den nya individualismen och mediernas tilltagande fokusering på personer 
(Weselius 2013; Siivonen 2012) och sättet att presentera luciakandidaterna 
uppvisar en ny variation.19   
 
För att förstå hur subjektets identitet förblir rituellt legitimt har jag 
undersökt vilka övriga element som upprepas i luciaartiklarna. Ur ett 
metodologiskt perspektiv är det relevant att påpeka att det inte endast är 
benämningen av luciakandidaterna själva som blir relevanta för tolkningen 
av detta ritualsubjekt. I luciakandidaternas omedelbara närhet placeras 
nämligen vissa symboler och reproduktionen av dessa sker systematiskt. 
Dessa ting och personer blir en del av den obligatoriska 
benämningspraktiken och följaktligen en del av subjektet identitet. 
Medieinstitutionen utvecklar nya strategier för att utöva det sociala 
journalistuppdraget och ritualiseringens processer kan vara svåra att 
uppfatta vid en synkron analys. Den diakrona jämförelsen blottlägger logiken 
som alltjämt förpassar individen till sitt ritualspecifika uppdrag och sin 
sociala och klasspecifika position.  
 
I exemplen nedan ser man hur ritualer omvandlar subjekten till 
pseudopersoner (Turner 1992: 145). Detta innebär att självständighet eller 
frihet också under jag-diskursen är en chimär: mediet är alltjämt ointresserat 
av det vardagliga jagets kreativa och mångfacetterade väsen. Den nya jag-
diskursen tillskriver subjektet mer kvantitativ synlighet, men kvalitativt 
förblir lucia ett typifierat subjekt: en som representerar övergången från en 
omoralisk antistruktur till en ideologisk struktur, där det inte finns plats för 
individuell kreativitet (Turner 1992: 145).  
 
Det är alltså människan som anpassar sina ritualer efter sina upplevda behov 
och inte tvärtom (Bloch 1989: 58). Ritualsubjektet må utrycka sitt inre väsen 
(ibid.), men gör det alltid i förhållande till kollektivets fantasier kring den 
medverkades position och klasspecifika roll samt i förhållande till andra i 
ritualen. I det här fallet exemplifieras detta genom en institutions sätt att 
omställa sin kommunikation av ritualen så att den å ena sidan är i analogi 
med en individbetonad mediekultur, men så att den rituella 
                                                                                                                                               
därmed att kunna jämföra vilka representationer och rituella praktiker som förekommer i dessa och i 
vilken utsträckning dessa samverkar med de officiella luciaporträtten som HBL producerar.   
19 Luciakandidaterna presenteras förutom genom individuella personporträtt också under flera år till 
exempel via en svartvit siluettbild. Det förekommer olika typer att bildkollage och layouter av de tio 
luciakandidaterna, och de publiceras flera gånger under luciaperioden.  
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verklighetskonstruktionen bibehålls. Mediet sätter ramarna för jaget med 
hjälp av nya medel. 
 
Nedan demonstreras hur medieinstitutioner använder produktions- och 
redigeringsprocesser för att effektivt transformerar jaget till legitima typer på 
2000-talet. Jaget produceras med hjälp av en kulturanpassad och formaterad 
löpandebandet-princip, så att hon alltjämt ramas in som en respektabel och 
ansvarstagande representation av kvinnan. (Skeggs 2002: 41, 42.) Detta sker 
genom att jaget framställs med några noggrant utvalda entiteter i kulturen: 
det är framför allt familjen, de finlandssvenska kulturinstitutionerna samt de 
svenskspråkiga ortnamnen som HBL reproducerar och utnyttjar för att 
transformera jaget till en rituellt trovärdig typ.   
3.4  DEN  IDEALISERADE  FAMILJEN      
Familjen har varit ett centralt tema genom hela HBL:s luciahistoria. En 
återkommande artikel som reproduceras under alla undersökta år är den när 
den valda lucian åker hem till sin barndomsfamilj och bli omkramad av 
mamma, pappa, mor- och farföräldrar och sina syskon:  
Familjesamling i soffgruppen: nykorade Luciaflickan Ann-Christin med sina 
syskon Eva-Stina, 15, Marianne, 18, Gunilla, 19, Christian, 17. En kvintett som 
mamma Viola kan vara stolt över. (6.12.1972, bildtext) 
Familjemedlemmar såsom mamma har intagit en central roll: 
Hennes mamma, som anmält dottern till Lucia-tävlan, försäkrar att trean 
sköter sina läxor med lika stor omsorg och ambition som hon skötte om sina 
tre syskon när de var små. (30.11.1952)     
Under jag-epoken framställs familjen på ett systematiskt sätt: år 2002 
ombeds varje luciakandidat att beskriva ”En person som du beundrar?”. Åtta 
av tio upprepar en familjemedlem: Mamma nämns fem gånger, mormor två 
gånger, pappa respektive syster en gång. En namnger sin vän Ira, en Moder 
Teresa och en beskriver egenskaper istället för att namnge en person. 
Det är nog mormor, för hon tänker på alla och är så omtänksam. Hon tycker 
om mänskor och mänskor tycker om henne. (luciakandidat 1, 2002) 
Det finns vissa sidor hos vissa mänskor som jag tycker mycket om. Min 
mamma har ett stort hjärta och stor kärlek, det har hon. Och min vän Ira, hon 
är så ärlig och rak. Det är aldrig något spel med henne. (luciakandidat 3, 
2002) 
Min pappa för att han är så lugn. När han är arg så visar han det inte, men 
man förstår precis vad han menar utan att han behöver höja rösten. Jag 
brukar bli väldigt glad om någon jämför mej med honom. (luciakandidat 4, 
2002, vald till årets lucia) 
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Det är min mamma för hon har ett apotek och har långa arbetsdagar, men 
hon är ändå alltid på gott humör, hon är glad och hon skrattar. 
(luciakandidat 7, 2002)  
Mamma är favoriten i luciakandidatens liv, hon konstrueras som en 
oemotsäglig gestalt. Blotta ordet mamma väcker primitiva känslor och 
minnen hos en läsare. Det är ofta det första ordet en människa lär sig och 
alltså inte ett slumpmässigt valt subjekt. I ritualen idealiseras mammas 
väsen och roll, vilket sker genom att institutionen premierar ett universellt 
och alltså oslagbart tema. Sin betydelse får mamma dock i den lokala 
kontexten främst genom sättet som döttrarna väljer att tala om sin mamma 
som en individ med både en familje- och yrkesroll: en stereotypi om den 
finländska kvinnan. Benämningen väcker endast positiva associationer: 
mamma är en idé som svårligen kan utkonkurreras när det gäller att väcka 
empati och värme hos de flesta. Ordvalet maximerar känslan av entusiasm 
och engagemang hos den tilltänkta läsarskaran och utgör ett perfekt valt 
objekt att ritualisera. Den idealiserade verkligheten undantränger eventuella 
tragiska associationer till orden.     
 
Reproduktionen av mamma förankrar subjektet i en social struktur. När 
luciakandidaten porträtteras tillsammans med sin kärnfamilj, omkramad av 
den stolta och glada barndomsfamiljen befäster medieinstitutionen 
individens roll som å ena sidan beroende av sin omgivning, å andra sidan 
som en varelse som får sin betydelse av denna familj. Familjen är den mest 
privata domänen, men den offentliggörs av HBL. Fokus på familjen uttrycker 
samvaro, närhet och beroende. Att systematiskt applicera familjevärdet 
innebär att det självständiga jaget är en feltolkning. Med några få undantag 
framställs de medverkande som lika hängivna sin barndomsfamilj, vilket 
synliggör ritualiseringens principer. Ritualisering av familjen är förvisso inte 
unikt för HBL-lucia utan den uppvisar en cementerad position i varje kultur, 
nation och ritual. (Myerhof och Tufte 1976.)   
   
Familjen definierar också en idealiserad medelklassrepresentation och med 
myten om den solidariska familjen skapar medieinstitutionen en allegori på 
det organiserade samhället. Familjen, mamma och pappa är emotionellt och 
universellt gångbara benämningar för dem som delar medieinstitutionens 
värderingar om vad som är en ”korrekt” familjemodell. HBL premierar den 
heteronormativa och lyckliga familj som i både text och bild utstrålar värme 
och tillit. Reproduktionen av familjen är återigen ett talande exempel på att 
ritualer avslöjar mer om talaren själv än om dem som är föremålet för 
beskrivningen (Bell 2009a: xi).  
 
Den ritualiserade, heliga familjen blir en allegori på den bibliska förlagan 
med Maria, Josef och Jesus-barnet. Familjen fungerar effektivt i mediernas 
seriemässiga symbolproduktion: familjen är en entitet med högt 
produktionsvärde. Med familjen genereras följaktligen medieinnehåll som 
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inte antas stå i konflikt med omvärldens värderingar: kärnfamiljens mytiska 
status bortser ifrån andra familjemodeller. Hos den postmoderna läsaren 
väcker den normativa familjemodellen motsatta tankar. Regnbågsfamiljer 
förekommer inte i HBL-kontexten och de luciakandidater som händelsevis 
skulle representera andra familjemodeller förekommer inte i mitt material: 
de icke-heteronormativa familjerna ritualiseras på andra forum.  
 
Det felfria familjeporträttet förstärks genom ytterligare medverkande som 
stödjer mediets strategi om jagets beroende av den sociala strukturen. 
Sällskapsdjuren omnämns sporadiskt i materialet från de första årtiondena 
artiklarna. 2002 upprepas djurnamnen systematiskt:   
I familjen finns också katten Algot 6 år. (11.10.2002) 
I hemmet finns också taxen Fia. (12.10.2002) 
Hemma i familjen finns två hundar Henkka (egentligen Henrika) och Nicke. 
(13.10.2002) 
En särskild plats i hennes liv har den orientaliska korthårskatten Shangsie´s 
– G 35 och i familjen finns också hunden Wiking.(14.10.2002)  
Elna har en sköldpadda som heter Paddi och är 16 år gammal. (16.10.2002) 
Hemma finns två Golden retrievers, Domi och Chess. (17.10.2002) 
Hon är djurvän och haft många djur, hamstrar och en råtta (som mamma 
aldrig gillade) och nu finns mopsen Mr. Murphy, familjärt Mööfi. 
(19.10.2002) 
Jasse, heter familjens hund som är en Jack Russell. (20.10.2002)  
Som det framgår av exemplet ovan kan en medierituell identitet konstrueras 
med hjälp av vilka symboler som helst (Leach 1976: 10). Också här blir det 
uppenbart att medier ”tar vad de behöver” och exploaterar detta för att 
åstadkomma likformighet. År 2002 har åtta av tio luciakandidater 
sällskapsdjur, år 2012 sex av tio. Uppräkningen av djur i texterna kunde 
tolkas som något naturligt: många finländare är hund- och kattägare. I en 
återkommande ritual som handlar om lucia och om att hjälpa, såsom 
tidningen varje år upprepar, framstår djuren ovidkommande. Katterna, 
hundarna, sköldpaddorna, hamstrarna och råttorna illustrerar istället hur 
idéer omsätts i en rituell kontext. Till skillnad från vad Couldry (2003: 12, 
42) skriver hävdar jag att ritualens centrala idéer uttrycks i dessa detaljer och 
uppmärksammandet av dem är utgångspunkten för förändring.      
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Den medierituella upprepningen utmanas av variation. Det centrala är med 
andra ord inte vilka sällskapsdjur det är fråga om eller vad de heter, utan att 
det införs en dylik sekvens i medieritualen lucia. För att bli en legitim 
medelklassrepresentant ska luciakandidaten ha en familj eller ett 
sällskapsdjur, helst båda. Det sociala journalistuppdraget handlar alltså om 
att skapa koherens:  vilken som helst ung kvinna som kan svara emot dessa 
krav kunde bli aktuell i rollen utan att läsaren märkte att det skett ett byte av 
person.   
 
Jag-diskursen manifesteras av den gemytliga familjen samt den 
svansviftande hunden: med dessa blir luciakandidaten en prototypisk 
ritualgestalt som företräder en mytisk medelklassymbol. Dessa framstår som 
självklara i västerländsk kontext och stereotypierna hyllar alltså det 
organiserade heteronormativa familjeidealet som om det vore naturligt. 
Katternas och hundarnas självklara plats kunde ifrågasättas i en icke-
ritualiserad mediekontext eller en annan mediekultur eller i en annan tid. 
Här blir de naturaliserade objekt varmed typens symboliska klassposition 
cementeras. 
 
En ritualisering av den vardagliga familjen (med allt vad det innebär) till en 
helig familj utan brister och problem visar på kontrasten mellan 
önskedrömmar och verklighet. I den tillrättalagda versionen blir det främsta 
imperativet att dölja hela det område som är intimitetens: de interna 
tvisterna, misslyckandena och tillkortakommandena får under inga 
omständigheter ställas ut till beskådande (Bourdieu 1987: 51). Centralt är att 
samtidigt som läsaren får veta en rad detaljer om familjemedlemmarna 
lämnas en rad saker osagda. I den ritualiserade offentligheten är vissa 
element obligatoriska och föremål för redundans medan 
tillkortakommanden beläggs med tabu.  
 
Familjen är resultatet av medieinstitutionernas populistiska agenda och 
logik. Familjen är ett exempel på vad Laclau (2007:12 kallar för en social 
rationalitet och en reproduktion av de tomma populistiska, politiska 
symbolerna som inte går att avfärda då de konstituerar vedertagna 
populistiska identiteter. Istället för att framställa familjen som unik eller 
komplicerad erbjuder mediet det sociala centret ett moraliskt 
ställningstagande. Med den mytiska familjen utmanar medier inte den 
sociala mittpunktens tilltänkta värderingar utan befäster vad som antas vara 
mest gångbart just nu. I den dagliga politiska debatten strider olika 
familjemodeller, i HBL:s framställning blir det uppenbart vilken familjetyp 
tidningen förordar.  
 
I den medierituella kontexten får familjen en klichémässig status. I tv-
formatens och reklamens värld reproduceras känslomässigt tillrättalagda 
konstruktioner som återspeglar benämningspolitikens vision och kollektiva 
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dröm. Ritualen är en systemsatt längtan efter den trygga familjen. 
Upprepningen av FAMILJEN är en central ingrediens som tangerar det 
innehållsmässigt tomma: familjen blir ett rituellt mantra (Staal 1996), alltså 
ett förväntat innehåll som ska finnas. Familjen bekräftar vad vi redan visste, 
men tillför inget nytt. Skulle familjen utebli kunde det uppstå ett rytmiskt fel 
i framställningen. Istället för att utmana befästs istället status quo. 
3.5  RITUALISERING  AV  LIVSSTIL:  KONSTRUKTIONEN  
AV  EN  KULTURELLT  HOMOGEN  GRUPP      
Reproduktionen av ett legitimt ritualsubjekt sker också genom en 
ritualisering av de svenskspråkiga samhällsinstitutionerna, vilket sker genom 
premiering av vissa institutioner. Detta åstadkommer en livsstilsdiskurs som 
utmärks av en balansgång mellan det generiska och det partikulära. Valet 
faller på det som mediet bedömer vara kulturellt omistligt. Det sociala 
journalistuppdraget utmärks följaktligen av kommunikationen och 
konstruktionen av en kollektiv, finlandssvensk identitet, vilket sker genom en 
framskjutenhet av vissa institutioner och en diskvalificering av andra.   
 
I det här avsnittet beskriver jag hur HBL använder luciaritualen för att 
konstruera kulturell särart. För ändamålet krävs att mediet ständigt gör 
ingripanden och redigerar bland sitt teoretiskt sett oändliga spektrum av 
plausibla symboler. 
  
I exemplet nedan demonstreras hur vissa institutioner tillskrivs ett särskilt 
värde, vilket manifesteras genom explicita benämningar:   
Nu går hon i Hanken, där kåren valt henne till vicevärdinna. (18.11.1962)  
Jag har tänkt mig att söka in till antingen Peffan eller teologiska fakulteten. 
(10.11.1962)  
Nu går jag första året i Pedagogiska fakulteten i Vasa. (7.11.1992) 
Pamela Victorzon bor i Esbo och studerar första året vid Pedagogiska 
fakulteten. (11.11.2002) 
Anna-Karin Wallin med Vasa som hemort studerar första året vid Arcada i 
Helsingfors. (15.11.2002)   
De strategiskt utvalda institutionerna befäster ytterligare identitetens 
avhängighet av medieinstitutionens strategi. Av detta följer att jag-diskursen 
konstrueras genom mediets vision av vad som är finlandssvenskhet. Ovan 
kan man se vilka HBL tolkar som de kulturellt betydelsefulla högskolorna: 
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dessa tillskrivs en differentierad betydelse, vilket illustreras genom bruket av 
smeknamn: Hanken, Peffan.  
 
I samband med andra skolor tillämpas en annan logik: År 1962 går en 
kandidat i en av huvudstadens förortsskolor (14.11.1962); 1972 skriver Hbl 
att luciakandidaten läser i ett av huvudstadens förortsläroverk (15.11.1972), i 
en helsingforsisk samskolas nästhögsta klass (22.11.1972), i sjätte klassen i 
ett av huvudstadens läroverk (23.11.1972).  
 
Att konstruera kulturell särart manifesteras således enligt strukturalistiska 
principer. Redaktionen gör med andra ord kulturell särart genom att 
polarisera mellan mediets urval av det unika, exklusiva eller prestigefyllda 
respektive det generiska och utbytbara. De institutionsnamn som ges 
företräde är kända och ofta svenskspråkiga medan de svenskspråkiga 
skolorna i förorten eller någonstans i huvudstaden förblir ospecifika och 
benämns genom appellativ. Man kan också notera att de finskspråkiga 
institutionerna inte förekommer alls. Ritualisering är följaktligen en 
medielogik som opererar enligt duala och binära principer (Lévi-Strauss 
1969: 201–202). Dualism i sin tur är en inneboende egenskap hos det 
populära talet (Bourdieu 2012: 93). Ritualiseringen sker genom polarisering 
av positiva och negativa koder: de symboliska objekten i kulturen befäster 
polära, motsatta positioner (Bourdieu 1987: 78).  
 
Journalisten skapar två symboliska namnpoler varifrån det rituellt legitima 
kan ta sina byggstenar: det är från polen med de kända namnen som 
journalisten i första hand tar sina benämningar och som tillskrivs ett 
prestigefyllt värde: Sibeliusakademin, Helsingfors universitet, Åbo Akademi, 
Pedagogiska fakulteten vid Åbo akademi. I den andra polen hamnar det 
generiska, ovidkommande och därmed det mindre prestigefulla. För att 
omnämnas med ett proprium ska institutionen inhysa något av speciellt 
kulturellt värde: alltså det som medieinstitutionen ser som otvetydiga 
resurser som förmår konstruera särart. Majoritetsbefolkningens namn är 
med andra ord systematisk åsidosatta.       
 
De exklusiva institutionsnamnen är som ädelstenar som tas fram vid festliga 
tillfällen. I ritualen konstrueras den kollektiva identiteten genom en flitig 
konsumering av mediets uppfattning om det kulturellt unika. 
Reproduktionen av vissa namn tillskriver dem med en ny och förstärkt 
position i kulturen. Hanken, Peffan och Pedavoces får genom synligheten i 
luciasammanhanget en differentierad betydelse i förhållande till andra 
entiteter i kulturen. Över tid tillskrivs andra en försvagad möjlighet och 
position, potential och relevans: dessa ingår inte i den finlandssvenska 
livsstilsdiskursen.      
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Samma logik manifesteras också i samband med luciakandidaternas 
fritidsintressen. År 1962 sker en systematisk upprepning av ett 
identitetsskapande tema: fyra av tio luciafinalister sysslar med scouting:   
Ett kamratpris i gymnasiet vittnar om hennes popularitet, och 
Mannerheimspännet om hennes scoutmeriter. Scouting och musik är de 
intressen hon främst odlar: det förstnämnda som karnevalschef och musiken 
bl.a. som violinist i stadens ungdomsorkester. (15.11.1962) 
Scoutarbete sysslade hon tidigare flitigt med, nu ägnar hon sin fritid åt att 
läsa, sy och sticka. (17.11.1962) 
Scout har hon varit sedan barnsben, och i skolan var hon också konventsaktiv. 
(18.11.1962)  
Under skoltiden var hon flitig scout- och konventsaktiv, välläsningstävlade 
och sjöng i skolkören – med full tia i sång. (18.11.1962)   
Förutom scouting, scoutarbete, scout, konventsaktiv, scout- och 
konventsaktiv förekommer i materialet också sjöscouterna samt 
Marthaförbundet. Därtill premieras segling och överhuvudtaget idrott. 
Under anonymitetsdiskursens era 1950–1982 är det flicktypiska handarbetet 
populärt, liksom att läsa litteratur. I materialet från 1972 är musik den 
övervägande populäraste fritidssysselsättningen: att spela ett instrument, 
sjunga i en kör är något som förenar luciakandidaterna. Framförallt 
premieras det som inte ingår i pop-och-rock-genren: år 1972 sjunger 
luciakandidaterna i en andlig visgrupp, kyrkans ungdomskör, kyrkokören, i 
Visans Vänner.  
 
Livsstilsdiskursen synliggör medieinstitutionens tolkning av vad som är 
kulturens meningsfullhet (Bell 2009a: 16, 31) i en finlandssvensk kontext. 
Livsstilsdiskursen fastställer också det sociala kontraktet vars kärna är dess 
moral och där vissa aktörer och typiska levnadsmönster premieras. som 
”sanna” för den finlandssvenska kulturen: ett sunt leverne i form av idrott 
och musikaliska intressen premieras. HBL:s urval konstituerar en homogen 
uppfattning om vad som är finlandssvenskt kultur- och samhällsliv.  
 
Man kunde hävda att Peffan och scouting endast reflekterar en 
finlandssvensk vardag, att det är många som har scouting som hobby och att 
Peffan är en populär högskola. Ur ett konstruerande och historiskt 
perspektiv blir dessa entiteter dominanta markörer för tillhörigheten. De är 
symboler som man i ritualen inte förmår eller vill utmana. Särart kräver 
alltså samling kring vissa entiteter: det är genom inkludering av vissa och 
exkludering av andra som det distinkta konstrueras.   
   
Utanför ritualen är den finlandssvenska kulturen förstås inte en entydig 
affär: Heikkilä (2011: 21) slår fast att [den finlandssvenska] gemenskapen 
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inte utmärks av tydliga gränser i en kulturell bemärkelse. I HBL:s mytiska 
berättelse om den finlandssvenska verkligheten lyfts vissa entiteter fram för 
beskådan, men de hyllas också som självklara, naturliga beståndsdelar.   
 
Mediet skapar härigenom en enhetlig, kollektiv identitetskonstruktion: 
livsstilsdiskursen utmanas inte utan blir ett exempel på att moraliska 
gemenskaper konstitueras genom konsensus och stereotypiska 
föreställningar om sig själv. För detta krävs inte utomstående.20 
Under jag-diskursens epok 1992–2012 tilltar konstruktionen av livsstilen så 
att det finlandssvenska musiklivet får en än mer framskjuten position:  
På Kimitoön sjöng jag i många olika sammansättningar, men Pedavoces i 
Vasa är den första riktiga kören jag varit med i. (7.11.1992) 
För två år sedan kom jag i kontakt med His Master´s Noise… Musiken är 
huvudsaken. Den är medryckande och glad, och dirigenten Sören Lillkung 
skapar en helt speciell stämning. (8.11.1992)  
Jag gick rakt på konservatorielinjen sedan Jonas Borgmästars gett mig de 
första privatlektionerna, och därefter blev det ungdomsutbildning vid 
Sibelius-Akademin… (9.11.1992) 
Jag har nyss avslutat min musikutbildning vid Folkakademin i Karis. 
(10.11.1992)  
– Ja, vi har ett band som kanske skall heta ”Sunnie’s”. (14.10.2002)   
– Jag sjunger också i His Master’s Noise, det är en gospelkör med 97 
medlemmar. (16.10. 2002)  
– Jag har spelat piano vid Borgå Musikinstitut och spelar också hemma till 
husbehov. Så sjunger jag gospel i His Master’s Noise och lyssnar mycket på 
musik, på klassiskt och på radion. (17.10. 2002) 
– Jag har spelat violin i elva år och spelar bland annat kammarmusik och i 
orkester. Sjunger gör jag i Akademiska damkören Lyran. (14.11.2012) 
Musiklivet genomgår en motsvarande strikt selektion så att endast vissa 
delar får en framskjuten position. Körerna är uteslutande finlandssvenska 
och företräder med några undantag en kristen livsåskådning: Evangelicum, 
Pedavoces, eller en akademisk eller klassisk tradition: Akademiska 
                                                   
20  För mer diskussion om förstärkning av stereotypier av finlandssvenskar se t.ex. Sven-Erik 
Klinkmanns kritiska analys av Riie Heikkiläs avhandling om finlandssvensk smak. 
http://www.elore.fi/arkisto/2_12/klinkmann.pdf Klinkmann kritiserar främst Heikkiläs metodologiska 
urval, men frågan om stereotypier och vilka som förstärker dessa tas upp i både Heikkiläs och 
Klinkmanns arbeten.  (nedladdat 5.8.2016).  
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damkören Lyran. Finskspråkiga körer och andra musikgenrer hålls på 
avstånd. Variation sker inom livsstilsdiskursen och bredden utkonkurreras 
av en homogen strategi: det är körsång framför hårdrock och dragspelsmusik 
som utmärker den distinkta livsstilsdiskursen.   
 
Det sista undersökta året, 2012, får luciakandidaterna frågan ”Hur skulle du 
beskriva ditt sång- och musikintresse? Samtliga uppger vara närmast 
professionella inom musik: 
Mitt musikintresse väcktes tidigt. Jag uppträdde varje år på skolans talangjakt 
Astra Nova. I sjuan sjöng jag Hallelujah. (15.11.2012) 
Jag har alltid tyckt om att sjunga. I kör har jag sjungit ända sedan jag var 
barn. Nu sjunger jag i ungdomskören Evangelicum och i studentkören 
Pedavoces. (12.11.2012)   
HBL:s lucia är inte en religiös ritual trots att lucian kröns i Helsingfors 
domkyrka.21 Körsången, den sakrala platsen och tv-sändningen etablerar en 
sorts postmodern och pseudo-logisk koppling mellan det profana och det 
sakrala. Musikaliska färdigheter blir under 2010-talet ett krav för 
deltagandet i lucia. Etermediernas krav på ljud och rörliga bilder samt 
estraden får en ny betydelse för luciaritualen. Genom valet av den fysiska 
platsen och musikens religiösa innehåll motverkas tanken om att lucia skulle 
vara en show.  
 
Den beredvillighet varmed luciakandidaterna berättar om sina familjer, 
sällskapsdjur och hobbyer understryker jagets och det privatas underkastelse 
i detta medierade spektakel. Luciaritualen avvärjer den torftighet som 
utmärker det verkliga samhällslivet (Debord 2002: 29). Skådespelet skapar 
sig självt och det pseudoheliga (ibid.). För individens del handlar det om att 
infoga sig i spektaklet och i det historiska ögonblick där gemenskapen under 
ritualen är inneslutet (2002: 24). Kollektivets självuppfattning om både 
mediet och dem som entusiastiskt deltar i medieritualen differentieras från 
andra sätt att vara i världen. Dragspelsmusik eller tatueringskultur skulle 
innebära ett avbräck i det självklara, kulturella flödet och de kunde placera 
gemenskapen utanför det inneslutna ögonblicket.  
 
Strategin blir kulturellt koherent genom att varje detalj upplevs som 
förväntad och naturlig. Upprepningen av de för kulturen centrala symbolerna 
skapar skillnader gentemot andras betingelser (Bourdieu 1987: 294) och den 
medierituella typens roll blir att symbolisera ett system av scheman (ibid.). I 
HBL-lucia sker differentiering både som ett avvärjande av 
majoritetsgruppens representanter samt den oändliga mängden av plausibla 
uttryck för kultur.  
                                                   
21 Under tidigare år har kröningen skett bland annat på Svenska teatern och i Mässhallen.  
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Publiken indoktrineras genom normering av värderingar, och ritualiseringen 
fungerar som en form av förprogrammerad självcensur, vilket appliceras på 
det medverkande subjektet. Medieinstitutionen använder ritualtillfället till 
att systematiskt uttrycka vad som uppfattas som en naturlig beståndsdel för 
en viss klass existensbetingelser: detta skapar en särskiljande livsstil 
(Bourdieu 1987: 298–299). Livsstilsdiskursen manifesteras följaktligen av en 
förnekelse av människolivets mångfacetterade väsen och uttryck (Seligman 
och Weller 2012). Censur är juridiskt sett en extrem åtgärd som innebär att 
t.ex. staten inkräktar på individens rätt att uttrycka sig. Gemenskaper kan 
också själva tillämpa censur genom att inte acceptera vissa kommunikativa 
handlingar utan istället förlägga vissa tankesätt med tabu. (Anthonissen 
2010: 405–407.) 
  
Medieritualer är självförstärkande identitetskonstruktioner: de förutsätter 
att det ska finnas en identitet för att en identitetspolitik kan ta vid (Skeggs 
2002: 26). I medierituella projekt som lucia sker urvalet koherent i alla 
produktionsled, till och med innan redaktionen ens har börjat producera 
texter. Den historisk-diskursiva verksamheten innebär att de som ingår i 
kulturen över tid vet vad som utgör en felaktig representation. 
Produktionerna skapar normer, vilket drar till sig endast legitima gestalter 
som bidrar med förväntat stoff.  
 
Exkludering manifesteras alltså både inom och institutionen och utanför. 
Den strategiska upprepningen av vissa symboldetaljer har till följd att de som 
saknar de förväntade kvalifikationerna gör implicita slutsatser och 
diskvalificerar sig själva: de har inte vad som krävs för vara en del av 
gemenskapen. En idiomatisk rituell mediekommunikation förutsätter en 
förmåga att omformulera kunskapen på ett trovärdigt sätt. Betraktat från ett 
avstånd framstår urvalslogiken komplicerad. Att veta vilka institutioner som 
ska hyllas och vilka som ska förtigas kräver kännedom och om de korrekta 
symbolerna varmed kulturens kärna kan konstrueras. För en tillfällig 
inhoppare på redaktionen skulle det vara svårt, om inte till och med omöjligt, 
att veta skillnaden mellan de finlandssvenska utbildningsanstalternas och 
musiklivets status och kunna kommunicera på ovan demonstrerade 
koherenta sätt.     
 
I medieritualer fokuseras på ett perspektiv av verkligheten och de rituella 
produktionerna har inget med oberoende eller granskande nyhetsverksamhet 
att göra. Att premiera det exklusiva bidrar till indelning och definition av 
publiken; smeknamn som Hanken och Peffan är självklara för dem som 
befinner sig i det sociala centret, medan de vare sig är begripliga eller 
intressanta för dem som inte befinner sig i centret. Att känna igen, intuitivt 
förmå värdera och rangordna innebär att individen ingår i den förstnämnda 
gruppen. Ritualen blir en självgenererande profetia som bidrar till publikens 
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kunskap om och tilltro till vad medieinstitutionen fastställer som den egna 
kulturen.  En analys av medietexter och ritualspråket blottar uttryckligen vad 
som ingår i medieritualernas ”svarta låda” (Couldry 2003: 12).   
3.6  ORTNAMNEN  OCH  KONSTRUKTIONEN  AV  DET  
SVENSKSPRÅKIGA  TERRITORIET      
Ett ytterligare sätt för HBL att konstruera subjektets ritualidentitet är 
ritualisering av de svenskspråkiga ortnamnen. Strategi innebär att ortnamnet 
tillskrivs en ny betydelse. Detta tema utvecklas i kapitel 4.  
 
I medieritualer blir ortnamnen medel för att föra en aktiv kommunikation 
med sin publik: ortnamnen är viktiga för upplevelsen av en lokal identitet 
och resursen blir ett medel att användas i det sociala sammanhanget. 
Genomläsningen av luciaartiklarna är överraskande i sin systematiska logik 
där den upplysande funktionen åsidosätts och den differentierade betydelsen 
upprepas. Praktiken är en motsats till både det idealiserade 
journalistuppdraget och ortnamnens upplevda neutrala indikation för 
belägenhet. Ortnamnen görs till en omistlig, kollektiv identitetsresurs: 
Nu österbottningar! – Här kommer flickan från Jakobstad, lång och ståtligt 
och sjuttonårigt fräsch…. (luciafinalist 7, 1952) 
har österbottnisk härstamning på fädernet (kandidat 6, 1962) 
Liksom Femman kommer kandidat nr 6 från de nordligaste delarna av 
svenskbygden. Och större är inte världen – inte ens i Österbotten – än att de 
två flickorna befanns varit kamrater i mellanskolan i Gamlakarleby. Men 
Sexan kan dessutom bringa oss en hälsning från uleåborgsvenskarna, 
eftersom det var i deras krets hon avverkade sina gymnasieår. (19.11.1972)  
… karisbo av födseln, en värdig representant för de västnyländska bygderna 
som vi redan förut funnit vara en så god jordmån får Luciaflickor. 
(20.11.1972) 
Grankulla kan ta äran åt sig att vara hennes hemstad – och ursäktar säkert 
om en bit av hennes själ hör hemma i skärgården där hon brukar tillbringa 
loven. (21.11.1972)  
Med ortnamnsdiskursen förankras subjektet i ett imaginärt och 
sammanhållet territorium. Svenskfinland finns inte som en färdig eller 
naturlig entitet utan konstrueras varje luciaperiod genom journalisternas 
skrivhandlingar. Strategin synliggör mediets vision om gemenskapens 
upplevelse av geografi och gränser och ortnamnsdiskursen markerar att 
dessa språkets delar inte står för sig själva. Ritualens kulturspecifika 
betydelse kräver an aktör som förser ortnamnen med argumenterande 
tillägg. Praktiken transformerar luciakandidaten till en geografiskt bestämd 
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typ: Grankulla kan ta äran åt sig att vara hennes hemstad – och ursäktar 
säkert om en bit av hennes själ hör hemma i skärgården där hon brukar 
tillbringa loven.  
 
I ortnamnsdiskursen kommuniceras balans och karaktär. Ortnamnen 
ritualiseras så att de har mer än en generell, social funktion: de får politiska 
och sakrala egenskaper. I exemplet ovan är det Grankulla som ta[r] åt sig 
äran och ursäktar säkert om en bit av hennes själ hör hemma i skärgården 
där hon brukar tillbringa loven. Med ortnamnen kan man således försona 
och förena människor. De kan tillskrivas en känslomässig valör, vilket blir 
centralt för den mytiska berättelsen om Svenskfinland.     
 
Ortnamnen förenar medieritualens strukturella och funktionella perspektiv. 
Detta manifesteras av att HBL skapar samhörighet inom ett definierat 
territorium. Förfarandet innebär en transformation från natur till kultur: 
ortnamnen ges liv, tillskrivs specifika roller och uppdrag. Samtliga svenska 
ortnamn behövs för att den symboliska sociala strukturen ska bli komplett. I 
den medierituella kontexten elaboreras och utvidgas namnens potential och 
används för sociala ändamål, vilket innebär att orten, bygden, staden, byn 
och gatan tillsammans med det argumenterande tillägget blir oumbärliga 
detaljer för konstruktionen av det sociala centrets självuppfattning.   
 
Medierituella ortnamn fungerar som väckarklockor. De är mytiska resurser 
som övertygar läsaren om den avgörande betydelsen av att komma från en 
plats eller att höra till ett visst område. Myten om Svenskfinland fastställs via 
det redaktionella uppdraget som består av att inte glömma av eller tillägna 
mindre uppmärksamhet åt någon svenskort. Praktiken åstadkommer en 
checklista på svenskspråkiga ortnamn som årligen ska reproduceras och med 
ortnamnen manifesteras tidningens rikstäckande vision och anspråk: med 
dem uppmärksammas potentiella läsare på respektive orter.         
  
Den sekventiella reproduktionen av ortnamn blir särskilt påtaglig år 1992. 
Ortnamnen förses med styckelånga argument då journalisten skapar en sorts 
miniberättelser kring orten. 
Det kanske beror på att mina föräldrar tagit mig med på resor i Europa sedan 
jag var liten, och att pappa alltid berättar så mycket spännande från sina 
arbetsresor. Nya länder och nya kulturer är någonting av det nyttigaste en 
människa kan uppleva. Med det är klart, Ekenäs är ett fint ställe. I synnerhet 
på sommaren när staden är full av turister, liv och rörelse. Ekenäs är min 
stad. Jag är visserligen född i Karis, men elva år i Ekenäs har gjort att jag är 
mer hemma där. (4.11.1992) 
På fritiden njuter jag mest av allt att röra mig i naturen, gärna nära vattnet. 
Runsala i Åbo är ett favoritställe. När jag kommer in igen efter en promenad 
är jag i form för att skriva brev. Jag skriver massor av brev till mina vänner i 
England, Tyskland, Japan – och i Borgå, där jag bodde mina 15 första år. 
(12.11.1992) 
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Ortnamnsdiskursen konstruerar myten om en imaginär autonom 
finlandssvensk nation. Svenskfinland beskrivs i förhållande till andra platser 
i världen. I nationskonstruktionen ingår deltagandet av pågående 
samhällsdebatter: med ortnamnssekvenserna refererar redaktionen till 
rådande ideologi. I ortnamnsdiskursen formuleras Svenskfinland som ett 
centrum varifrån den övriga världen betraktas: Europa, Michigan, USA-
familj, England, Tyskland, Japan. Naturen och vattnet i sin tur refererar till 
natur och närområde, Nya länder och nya kulturer till den globala världen. 
Globalisering och internationalisering präglar debatten på 1990-talet och 
nationen ser för tillfället ut att vara sekundär (Mihelj 2011: 1). När 
Berlinmuren faller och Finland börjar förbereda sig för ett EU-medlemskap 
får HBL:s publik läsa artiklar som ser ut att handla om luciakandidater, men 
som samtidigt kopplar lucia till dagspolitik och omställningen av nationens 
framtid.    
 
Urvalet av ortnamn i en rituell kontext reflekterar kollektiva fantasier om 
vilka vi är eller vill vara. Lucia blir genom ortnamnen en del av 
internationaliserings- och globaliseringsdiskursen som präglar politiken på 
1990-talet. När VCB-avtalet med Sovjetunionen upphör att gälla och Finland 
ansöker om EU-medlemskap syns detta i urvalet av namn. Medieritualer 
tillgriper de historiska och politiska tillfällena och framför hegemoniska 
uppfattningar om nationens ”historiska nu”. Att dessa förändringar syns i 
rituella medietexter är å ena sidan nästintill obegripligt, å andra sidan 
innebär de många olika ortnamnen i lucia att medieritualer är förbundna 
med den utomstående kontexten. Genom att skriva in ortnamnen England, 
Tyskland, Japan – och i Borgå och argumentera för deras naturliga plats i 
en medieritual som ”handlar om att hjälpa” gör HBL sin luciaritual till en 
medietext som står i samklang med nationens utveckling.  
   
I en medierituell kontext blir ortnamnen den mytiska och hegemoniska 
nationskonstruktionens främsta resurs. Diskursen utmärks inte av flera olika 
tolkningar utan språkbruket understryker konsensus och en ”självklart” 
unison betydelse av ortnamnen. Den första luciakandidaten som väljs 1950 
är född i Viborg: hon flyttar till Finland efter vapenstilleståndet. Fem år 
efter krigsslutet, och när luciaritualen börjar, är nationen fortfarande i ett 
traumatiskt tillstånd och Viborg påminner om ett förlorat territorium. Att 
betydelsen av Viborg knappast aldrig varit entydig, vare sig i det förgångna, 
år 1950 eller på 2010-talet är något som ignoreras i medieritualen 22 . 
Minnenas intensitet väcker känslor av förlust och belyser hur en ritualiserad 
                                                   
22 Marika Tandefelt (2002) har skrivit om Viborgs förflutna och dess betydelse I Viborgs fyra språk 
under sju sekel. Viborgs historia är en del av Sveriges och Finlands historia och författaren beskriver 
bl.a. hur svenskan revitaliserats två gånger (2002: 79–82) och hur staden med fyra språk (svenska, 
finska tyska och ryska) blir en stad med endast ett språk.   
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kommunikation fungerar. Viborg och vapenstillestånd samlar nationen 
kring sin tolkning av historien och det gemensamma ödet.    
 
Med ortnamnen manifesteras en förkärlek för det lokala: 
Jag har flyttat från Kotka till Helsingfors med min lillasyster. Det var ganska 
lyckat, tror jag. Nu trivs jag bra i Helsingfors, och samtidigt ser jag Kotka på 
ett helt annat sätt än när jag själv inte bor där. Det blev min hemstad på ett 
mer medvetet sätt. När jag är ledig tycker jag om att promenera här i de äldre 
stadsdelarna. I synnerhet om kvällarna på senhösten när det är lugnt i staden. 
Jag tänker inte på något speciellt, jag bara uppfylls av en frihetskänsla. Min 
favorit är gamla Eira, en oas bara några hundra meter från vimlet. (11.11.1992)  
Jag kommer nog att bo kvar i Österbotten. Jag kan inte tänka mig att vara 
längre borta från mina hemtrakter. Jag känner mig bara mer österbottnisk ju 
längre bort jag åker. (10.11.1992) 
Jag trivs nära havet. Det är nog där jag måste få bo för att vara riktigt lycklig. 
Inte nödvändigtvis på Kimitoön där jag bott hittills, men någonstans längs 
Svenskfinlands långa kust.  (7.11.1992) 
I den mytiska och sammanhållna nationskonstruktionen förekommer de 
stora orterna sida vid sida med de s.k. språköarna: Helsingfors, Åbo och 
landskapen Östnyland, Västnyland och Österbotten nämns återkommande 
tillsammans med orterna med en mindre svenskpopulation: till exempel 
Uleåborg eller Kotka 23, en stad som luciakandidaten nu ser på ett helt annat 
sätt nu när hon inte själv bor där.  
 
Upprepningen av ortnamnen blir hyllningar. Luciakandidatens förhållande 
till den svenskspråkiga kustremsan uttrycker på ett uttömmande sätt 
konstruktionen av det sociala centret genom den sakrala alliansen mellan 
ortnamnet, mediet och publiken. Luciakandidaten ger ett exemplariskt svar 
på det gemensamma territoriets betydelse för HBL och därigenom för hela 
Svenskfinland: Jag trivs nära havet. Det är nog där jag måste få bo för att 
vara riktigt lycklig. Inte nödvändigtvis på Kimitoön där jag bott hittills, 
men någonstans längs Svenskfinlands långa kust. 24  Att en ung kvinna 
uppger att hon måste få bo någonstans längs Svenskfinlands långa kust för 
att vara riktigt lycklig blir utomordentligt representativt för kopplingen 
mellan den ritualiserade tanken och den konkreta språkhandlingen som 
journalisten begår. Orten görs till en omistlig och sentimental del av 
subjektets identitet. Journalistens sociala uppdrag består av att författa 
                                                   
23 Sofie Henricson (2013) behandlar ämnet svenskspråkiga språköar i Finland i sin avhandling Svenska 
i finsk miljö: Interaktion, grammatik och flerspråkighet i samtal på svenska språköar i Finland. I 
språköarna Björneborg, Kotka, Tammerfors och Uleåborg talar 0,2–1,0 % av befolkningen svenska.      
24 Denna formulering presenterades av luciakandidaten Anna-Lena Reinikainen. Hon valdes till HBL:s 
lucia 1992.  
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varierande miniberättelser på samma svenskortstema och att i varje steg se 
till att den regionala balansen vidmakthålls.  
 
En prototypisk ortnamnssekvens manifesteras som SVENSKT 
ORTNAMN+ARGUMENTERANDE TILLÄGG+HYLLNING. Nedan presenterar jag en 
klassificering av de olika ortnamnssekvensernas särart; de blir betydelsefulla 
i formuleringen av luciasubjektets symboliska roll.    
 
Mytiska ortnamnssekvenser 
I medieritualer konstrueras mytbildning med hjälp av ortnamn. Detta 
innebär att det geografiska området får rasifierande, genetiska egenskaper: 
de västnyländska bygderna som vi redan förut funnit vara en så god 
jordmån får Luciaflickor. Denna praktik var vanligt förekommande under 
perioden 1950–1970. Med ortnamnet görs kopplingar mellan 
luciakandidatens utseende och geografiska belägenheter. Svenskbygderna 
tillskrivs en förmåga att framavla luciaflickor med ”rätt utseende”, alltså ett 
specifikt rasbiologiskt bestämt habitus. De mytiska ortnamnen manifesterar 
suveränitet och genetik: som om fysiska platser skulle ha relevans för den 
luciakandidaten som väljs. Myten konstrueras genom tidningens fabulerande 
kring ortnamnets och luciakandidatens gemensamma öde. Wodak m.fl. 
(2009: 36–42, 83–84) har beskrivit hur vissa lexem används strategiskt för 
att skapa inklusion och exklusion. De mytiska strategierna är rituellt 
förankrade och ortnamnen är en av de främsta och typiska resurserna för en 
rasistisk diskurs. Österbottnisk härstamning på fädernet (1962) är ett annat 
exempel på en konstruktion som beskriver luciakandidaten som en person 
med påbrå, anor eller samband med något ursprungligt och genuint.    
 
Sammankopplande ortnamnssekvenser 
Orterna används som instrument för kommunikation mellan olika 
finlandssvenska landsändar. I strategin används humor för att säga något 
allvarligt: och större är inte världen – inte ens Österbotten. Med ortnamnen 
tonas ner eventuella motsättningar som kan förekomma i ”regionernas 
Svenskfinland”: Österbotten framställs som en binär kod till huvudstaden: 
HBL tillskriver luciakandidaten kapacitet att överbrygga, förena och medla 
mellan landsändarna: Sexan kan dessutom bringa oss en hälsning från 
uleåborgsvenskarna. HBL förenar språkön Uleåborg med huvudstaden och 
stakar ut gränserna för territoriet.     
 
Hyllande ortnamnssekvenser 
Med ortnamnen kan man hylla territoriets egenart, så att de förfaller vara 
mer värda än andra platser. Fredrikshamn är staden som fostrat blomstret nr 
4 i Luciafinalisternas bukett, Nu österbottningar! – Här kommer flickan från 
Jakobstad, Grankulla kan ta åt sig äran att vara hennes hemstad. Med 
ortnamnen uttrycks respekt för och tacksamhet till läsarna, en särskild eloge 
riktas till de perifera orterna utanför Helsingfors: alla behövs för att 
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maximera den reciproka egenskapen. Ortnamnet blir en symbolisk gåva som 
luciakandidaten överräcker till läsarna via HBL och som mediet sedan tackar 
orten för. Orterna blir troféer som kan ”ges och tas”: resurser som befäster 
interaktionen mellan medium och publik.    
 
Estetiska ortnamnssekvenser 
Ortnamnen tillskrivs estetiska och individuerade värden. Det är särskilt 
naturen och havet som definieras som centrala, såsom i exemplet ovan. Jag 
trivs nära havet, det är nog där jag måste få bo för att vara riktigt lycklig. 
Inte nödvändigtvis på Kimitiön men någonstans längs Svenskfinlands kust. 
Anspelningarna på det personliga förhållandet till Svenskfinland utnyttjas 
för att skapa känslor och samhörighet. Luciakandidaterna ser ut att göra 
distinktioner mellan de orter de besöker och där de bor. Av utdraget ovan, 
Runsala i Åbo är ett favoritställe, framställs de svenskspråkiga ortnamnen 
som kraftfulla då de bidrar med bränsle för en mer bestående identitet. Efter 
att ha promenerat i Runsala i Åbo har man fått kraft, är jag i form. 
Ortnamnet tillskrivs animata egenskaper, de väcker känslor, minnen och ger 
psykisk och fysisk styrka åt individen. Svenskorten är alltid välkomnande och 
ger motståndskraft att möta världen utanför, den är mer underbar än andra, 
vilket förenar språkgemenskapen kring den mytiska upplevelsen av det 
nostalgiska och det originella.   
 
Narrativa ortnamnssekvenser 
HBL framställer ortnamnen och tillhörande argument i form av hela 
narrativa förlopp som sammantaget manifesterar en medierituell sekvens. 
Ortnamnens kräver mediets behandling och utveckling för att kommunicera 
mediets uppfattning av den mytiska nationen. I detta avseende kunde 
samtliga typer av ortnamnssekvenser ingå i denna kategori. Det narrativa 
innebär att ortnamnen tillskrivs komplexa egenskaper som fordrar att 
journalisten levererar hela berättelser.  
 
Sammanfattningsvis konstaterar jag att när medier ritualiserar ortnamn och 
tillskriver dem en sammanhållande funktion får de en förmåga att 
konstruera den sociala helheten. Gemenskap görs avhängigt av ett visst 
geografiskt område. Ortnamnets semantiska och sociala omfång utvidgas och 
intar efter den rituella språkbehandlingen en ny ställning så att ortnamnen 
fungerar som sammanlänkande symboler. Mediet utövar följaktligen sin 
benämningsmakt och förser vissa ord med sådana argumenterande tillägg 
som det sociala redaktionsuppdraget ser ut att kräva. Mediet exploaterar 
ortnamnen till fullo och via manipulationen blir ortnamnen de nödvändiga 
detaljerna som bidrar med resurser för den kollektiva identiteten.  
 
Det centrala medierituella subjektet är med andra ord inte ett fritt jag utan 
konstrueras genom att mediet reproducerar sådana element som mediet 
uppfattar som centrala för medelklassrollen. Upprepningarna av familj, 
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institutionsnamn samt ortnamn åstadkommer en ritualspecifik identitet. 
Med dessa resurser konstruerar HBL finlandssvenskhet. I den andra delen av 
kapitlet tar jag upp hur journalisternas reproduktion av vissa handlingar och 
tillstånd ytterligare understryker den unga kvinnans betydelse för 
luciaritualen. 
3.7  MEDIERITUALER  SOM  EN  AVGRÄNSNING  AV  
HANDLINGSUTRYMMET    
Konstruktionen av medierituella typer sker genom att redaktionen koherent 
väljer vissa typer av handlingar då den medverkande beskrivs. En 
avgränsning av handlingsutrymmet blir följaktligen en åtgärd som sätter 
ramarna för subjektets görande och varande, vilket sker genom 
medieinstitutionens differentiering av handlingar. Skrivhandlingarna 
manifesterar en historiskt, kulturellt och ideologiskt förankrad verksamhet 
som har en rad sociala konsekvenser: genom urvalet blir de unga kvinnorna 
legitima representanter för sin specifika kategori. För subjektets del handlar 
det om att acceptera en roll, för publikens del handlar det om att använda 
beskrivningarna: praktiken bidrar till indoktrinering i en gemenskap.   
 
Det är inte små förväntningar som appliceras på detta subjekt. Under 
årtiondenas lopp begår luciakandidaterna handlingar och uppvisar sådana 
karaktärsdrag som överensstämmer med gemenskapens fantasi om 
medelklassens uppdrag och betydelse för den sociala strukturen. 
Sammantaget befäster handlingssekvenserna en klasspecifik 
handlingsrepertoar och mediet överför härigenom sina desperata önskningar 
och drömmar på subjektet (Moore och Myerhof 1977: 158).  
 
Subjektets ritualiserade handlingar och egenskaper synliggör ett tydligt 
avgränsat rum: det är inom denna metaforiska golvyta som det 
transformerade subjektets tillåts röra sig. Analysen visar att den rituella 
textproduktionen och redigeringsprocessen har små, om inga, likheter med 
det kritiska journalistuppdraget. Kommunikationens uppdrag är istället att 
normera vad som är önskvärt beteende och vad som är tabu. Operationen 
liknar den strikt sekventierade gudstjänsten som endast tillåter ett 
förprogrammerat rörelsemönster.    
 
Både analysen av namn och av verb resulterar i likalydande slutsatser: att 
subjektet är fångat i ett diskursivt, socialt spel där olika versioner av 
substansens metafysik cirkulerar samtidigt som byggnadsverket består 
(Mortensen 1997: 11–12). Med andra ord lär sig gemenskapen över tid hur 
den unga kvinnan ska vara i denna byggnad. Hon blir funktionellt, 
institutionellt och strukturellt definierad (Turner 1992: 141), vilket innebär 
att en oändlig ström av ”görande och varande” hamnar utanför rummet dit 
 
 
117 
hon inte har tillträde. Typen utformas enligt institutionens moral, vilket inte 
innebär att journalisten tillverkar unika, mångfacetterade eller 
kontradiktoriska individer utan ritualiserade slutprodukter som understryker 
likriktning. Den diskursiva utvecklingen inbegrips av förutsägbara typer: 
konsensus i form av ett prototypiskt varande. Lucia blir en sanndröm: ett 
subjekt som uträttar vad kollektivet tror sig behöva och överhuvudtaget 
förmår inbilla sig (Butler 2011: xvii). Luciakandidaten blir sitt kön och sin 
sociala roll och det existerar med andra ord ingen typ, situation eller diskurs 
före den radikala lingvistiska konstruktivismen (Butler 2011: xv).  
 
Medierade konstruktioner är manipulerade påhitt (Butler 2011: xvi): 
praktiker som kräver volontärer för att kommunikationen av subjektet (ibid.) 
ska representera det förväntade. Följaktligen är det som nedan presenteras 
en generell kritik över medieinstitutioners och publikens samfällda oförmåga 
att se bortom sina konstruerande processer. Den diskursiva utvecklingen 
manifesterar en unik historieskrivning samt ett socialt behov eller en brist 
(Sumiala 2013: 73; Bloch 1989: 58) som genom den ritualiserade 
skrivprocessen intar en fysisk form.  
 
Ur ett tekniskt-praktiskt perspektiv kunde man tänka sig att HBL formulerar 
handlingssekvenserna för att underlätta läsarnas val såsom jag tog upp ovan i 
samband med sifferbenämningen av luciakandidaterna. Orden kunde 
därmed sägas avspegla ett ”verkligt” (Bell 2009a: 79) behov och 
beskrivningen av typens görande samt inre och yttre egenskaper vore 
följaktligen en fråga om att reproducera en socialt införstådd kropp 
(Bourdieu via Bell 2009a: 80), alltså bidra med det som publiken ”vill ha”. 
Luciakandidaterna blir en summering av alla sinnen som befäster subjektet 
genom känslan av plikt, balans, skönhet, vardagsförnuft, det heliga, moral 
osv. (ibid.), men detta illustrerar inte någon praktisk grund utan något som 
iscensätts och som symboliserar gemenskapens kulturella kunskap och logik 
(Bell 2009a: 80–82).     
 
Det första utdraget är från det första luciaåret 1950 och presenterar kandidat 
nummer fem: 
Luciakandidat Nr 5 är bosatt i Vasa, men född i Nykarleby. Hon är 18 år 
gammal och slutade skolan förra våren, Barnträdgårdslärarinna eller 
sömmerska kommer hon att bli om framtidsplanerna går i lås, men tills 
vidare hjälper hon till hemma och lär sig hushåll och sömnad till husbehov. 
Hon tar franska lektioner och läser gärna engelska böcker för att öva sig i 
språket. ”Femman” sportar inte själv, men ser gärna idrottstävlingar av alla 
slag. Luciakandidat nummer fem har ett stort intresse: barn i alla åldrar. 
Hemma har hon en trettonårig bror som enligt henne själv är ”underbar” – 
och hon ser med förtjusning fram mot den tid då hon är färdig 
barnträdgårdslärarinna. När det blir har hon ingen aning om, men först skall 
hon praktisera i en barnträdgård. Den blonda vasaflickan är blåögd och 
hennes längd är 168 cm. Foto Nyblin, Vasa. (30.11.1950)       
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I utdraget förekommer verbfraser som beskriver vad luciakandidaten gör: 
slutade skolan, kommer hon att bli (barnträdgårdslärarinna eller 
sömmerska), hjälper hon till hemma, lär sig hushåll och sömnad till 
husbehov, tar franska lektioner, läser gärna engelska böcker, öva sig i 
språket, sportar inte själv, ser gärna idrottstävlingar av alla slag, ser med 
förtjusning fram mot den tid då hon är färdig barnträdgårdslärarinna, skall 
hon praktisera i en barnträdgård. Dessa exempel etablerar 
handlingssekvensens mer dynamiska egenskaper, som former av aktivitet 
och görande. 
 
Det förekommer också handlingar som är av mer statisk karaktär: är bosatt i 
Vasa, är 18 år gammal, har ett stort intresse, har hon en trettonårig bror, är 
”underbar”, är färdig barnträdgårdslärarinna, har hon ingen aning om, är 
blåögd, är 168 cm. Två av verbfraserna syftar på någon annan luciakandidat 
(brodern är ”underbar”). HBL tillskriver luciakandidaten också flera olika 
uppdrag inom det svenskspråkiga samfundet: reproduktionen av flit och 
drömmar om framtiden är ett centralt tema: läser gärna engelska böcker, öva 
sig i språket, ser med förtjusning fram mot den tid då hon är färdig 
barnträdgårdslärarinna.  
 
Sekvenstemat har i huvudsak inte något med det stereotypiska 
luciauppdraget att göra, ritualiseringen appliceras inte på det ”naturliga” hos 
den uppträdande Lucian. HBL fokuserar inte på luciakandidaternas förmåga 
att skrida fram eller att hjälpa de svaga i samhället som variationer av ett 
”typiskt luciagörande”. Förmågan att sjunga är dock en handling som 
reproduceras.    
 
Luciakandidatens febrila aktivitet är obegriplig för den utomstående läsaren 
och det är de ritualteoretiska begreppen som gör analysen hanterlig. Det 
handlar om att kunna formulera hur journalistens skrivhandlingar uttrycker 
klass och genus och att tolka de reglerade upprepningsprocessena (Butler 
2007: 227, kursivering i originalet) som avgränsar subjektets handlingar och 
karaktär. Att HBL premierar studier och arbete samt personliga egenskaper 
väcker förvåning och utmanar forskarens förmåga att kunna förstå andra 
folks föreställningar (Douglas 2004: 46) om vad som är ett socialt problem 
som ritualen försöker lösa. Detta understryker ritualers återigen tvåfaldiga 
egenskap: att de å ena sidan förefaller handla om en sak, men att de å andra 
sidan kommunicerar något annat.  
 
Nedan avhandlar jag tre diskurser: flitdiskursen, godhetsdiskursen och 
livskraftsdiskursen. Jag sammanfattar sedan kapitlet genom att fokusera på 
de funktioner som sekvenserna och diskurserna sammantaget formulerar 
och som konstruerar medelklasstypens identitet.  
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3.8  FLITEN  SOM  DEN  MYTISKA  MEDELKLASSENS  
PRIMÄRA  EGENSKAP  
En prototypisk luciakandidat uppvisar en hängivenhet till sina studier och 
sitt framtida yrke. Luciakandidaterna konstrueras genom polariserande 
motsatser till det passiva: den optimala luciatypens dagar fylls av olika 
aktiviteter. Den första Lucian som väljs 1950, Barbro Reihe, studerar vid 
universitet. Hon vill bli barnträdgårdslärarinna.  
Hon är född i Viborg, men flyttade efter vapenstilleståndet till Helsingfors, 
där hon har gått i skola och numera studerar vid universitet. Enligt 
studieboken besöker hon föreläsningar i psykologi och kulturhistoria. 
Psykologin behöver hon för sitt framtida yrke: barnträdgårdslärarinna. 
(28.11.1950) 
Jag har drygt två år kvar av min utbildning, men jag vet redan att jag valde 
rätt. Det är barnmorska jag vill bli. (3.11.1992) 
Gör: Studerar matematik första året vid Helsingfors universitet. (14.11.2012)  
   Medieritualens medelklassfunktion är nyttobetonat. En rättmätig 
medelklassrepresentant utmärks av aktivitet: hon uppvisar intresse för 
arbete och studier: Ansöker om studieplats till musikhögskola, (5.11.12012). 
HBL skapar en idealiserad och genusspecifik medelklasstyp som ansvarar för 
det svenskspråkiga samhällets många uppgifter, vilket understryker klassens 
prototypiska nyttofunktion. HBL-journalistens uppgift är att varje senhöst 
variera det ritualiserade temat studera respektive arbeta, vilket manifesterar 
institutionens vision om subjektets symboliska uppdrag. 
Medelklassidentiteten utmärks av vad som framstår som närmast febril 
aktivitet och energi. En aktiv inställning till sysslorna förenas med en 
oklanderlig moral. 
 
I det sociala spelet ska den medverkande symboliskt bidra med det som 
gemenskapen behöver. Nyttoperspektivet innebär att medelklasstypen till 
exempel inte avfärdar pengar (Skeggs 2002: 81) utan uttrycker vikten av det 
konkreta och det nödvändiga (ibid.). Nyttan är en drivande kraft och 
handlingssekvenserna befäster institutionens fantasi om medelklassen: den 
tillåts inte glömma sin roll, nämligen att gagna den sociala helheten med 
vissa symboliska handlingar. Luciakandidaternas handlingar och egenskaper 
utmärks alltså av en ofrihet. Strategin uttrycker vad som är önskvärt hos den 
nyttiga klassen. Logiken i resonemanget kondenserar de kulturella formerna 
och skriver in dem på vissa sociala klasser, stämplar dem och begränsar 
deras rörlighet i samhällsrummet (Skeggs 2014: 29). Klass existerar inte som 
en färdig kategori utan tillverkas i den materiella och symboliska kampen 
(ibid.). Begränsningen av handlingsutrymmet har implikationer för individen 
vars möjligheter att åberopa ett jag begränsas (Butler 2007: 226). Individen 
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blir föremål för andras tolkningar också genom att individens förhållande till 
andra grupper bestäms av institutionen (Skeggs 2014: 29).        
 
Flitdiskursen befäster den institutionella mognadsriten där luciakandidatens 
utveckling går mot en professionell och social identitet. Flickan omvandlas i 
processen till en ansvarstagande typ. I riten manifesteras en rörelse och en 
förändring av personen (Turner 1992: 147). Transformationen sker under 
mediets försorg då medieinstitutionen transformerar personen och inviger 
hen (Bourdieu 2012: 119) i ett nytt tillstånd. Handlingssekvenserna utmärks 
av en temporal aspekt: subjektet som studerar nu och snart är i färd att börja 
arbeta. Under en tid i livet när individen utvecklar en yrkesidentitet blir 
fokuseringen på studier och yrkesliv ett utmärkande drag varmed subjektets 
rituella övergång signaleras. Subjektet är snart redo att anta vuxenlivets 
utmaningar och anamma de många uppgifter och plikter som väntar en 
utbildad, kompetent och flitig samhällsmedborgare.         
       
Luciakandidaterna representerar medelklassen genom att uttrycka både 
mängd och klasspecifika egenskaper. Medelklassen konstrueras följaktligen 
av både benämningen De Tio, men också genom fokuseringen på studier och 
arbete: 
Student av i våras går hon nu på kurs i folkhälsans barnavårdsinstitut och har 
för avsikt att sedan bygga vidare på sin utbildning och bli barnpsykolog. 
(17.11.1962) 
Hon tänker sig en framtid som gymnastiklärarinna. (15.11.1972)  
Jag vill aldrig riskera att fastna i ett nio-till-fem-jobb när jag är utbildad. 
Helst skulle jag vilja söka mig till någon organisation i stil med Röda Korset. 
(12.11.1992)  
Urval av studier och yrken förstärker medelklassidealet: barnpsykolog, 
gymnastikslärarinna, [biståndarbetare]. Istället för fysiskt tunga 
kroppsarbeten eller arbeten som inte kräver någon formell utbildning ger 
redaktionen företräde åt yrken som kräver formell utbildning och resulterar i 
ett nyttigt lönearbete. Yrken som ”konstnär” eller ”filosof” förekommer inte i 
mitt material och hamnar således utanför det nyttobetonade 
handlingsutrymmet. Bland yrkena finner man inte heller typiska 
kroppsarbeten såsom städjobb eller andra lågstatusjobb såsom butiksbiträde, 
men inte heller aspirationer på chefspositioner. De tio luciakandidaternas 
framtidsdrömmar konstituerar omfånget och betydelsen av det nyttodrivna 
lönearbetet i en historisk kontext.   
 
Vad som framstår som en stor variation av studier och yrken utmärks istället 
av ett ”löntagarideal” och också en traditionell vision av arbetslivet som 
tydligt differentierat i form av olika yrkesidentiteter. I en presentation från 
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14.11.1962 skriver HBL: Som liten gick hon i balettskola men har slagit 
ballerinaplanerna ur hågen och drömmer om att bli ”någonting inom 
läraryrket”. När subjektet intar rollen som en nyttig samhällsvarelse 
förkroppsligas medelklassens arbetsetos som plikttroget och som en 
verksamhet som bidrar till gemenskapens ekonomiska välfärd.  
 
Couldrys (2003: 56) kritik av medieritualer som konstruerar samhället som 
om det fanns en entitet ”society as one” exemplifieras i HBL-lucia som en 
positionering av individer i olika yrkeskategorier och som sammantaget 
bildar en finlandssvensk helhet. Luciakandidaternas funktion är med andra 
ord att symbolisera delen som nödvändig för helheten.  
 
Flitdiskursen symboliserar den samhällssituation som råder i Finland efter 
krigsslutet 1944. Diskursen är en manifestering av vad nationen och 
historien behöver i ett särskilt nu: det är många ”flinka fingrar” som ska 
uträtta de varierande uppgifterna som ett komplext samhälle består av och 
kräver. Ett Svenskfinland där varje tänkbar funktion är bemannad med 
svenskspråkig kompetens kräver en kommunikation om typens förmåga och 
villighet att axla sin roll.  
 
Finland är efter krigsslutet ett av Europas fattigaste länder: år 1945 går 5–6 
procent av bruttonationalprodukten till att betala av på krigsskulden till 
Sovjetunionen (Meinander 1999: 270). Efter kriget behövs nya bostäder för 
den karelska befolkningen, för att ersätta de som raserats i krigen och för den 
snabbt växande befolkningen: efter krigen upplever Finland en sällan skådad 
babyboom. Under 1950-talet byggs 32 000 bostäder varje år och takten ökar 
de kommande årtiondena (Meinander 1999: 277). Flitdiskursen blir en 
allegori på nationens och språkgruppens fantasier om ett återuppbyggt land 
och en självförsörjning. Fantasin synliggör en historisk situation där varje 
individ behövs för att landet ska utvecklas mot en välfärdsstat. Lucia börjar 
1950 och handlingssekvenserna om de flitigt studerande och arbetande 
luciakandidaterna är inte slumpmässigt valda utan tvärtom uttrycker vad 
som måste ha varit känslan hos var och en: att bygga upp landet är en 
kollektiv önskan hos minoritet, majoritet och hela nationen.   
 
Luciaritualens betydelse kunde beskrivas som en helande process. Ett land 
som ligger i spillror är i behov av tröst och HBL tar på sig rollen som en 
ställföreträdande och kommunikativ agent för det kollektiva trauma som 
drabbat nationen. Publicisten använder lucia för att övertyga att 
transformationen från armod till välfärd är möjlig och lucias symboliska 
medelklassuppgift är att ingjuta mod hos läsaren. De unga kvinnorna 
förväntas svara mot dessa förväntningar: inga händer ska förbli passiva när 
landet skriker efter människor som förmår reparera och bygga upp landet.   
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Flitdiskursen manifesterar myten om den sammanhållna och solidariska 
gruppen. Den breda medelklassens representanter klär på sig den studerande 
och arbetande människans kostym. Handlingssekvenserna befäster ett 
dialektiskt förhållande mellan den mytiska typen och de makrodiskurser som 
är i omlopp. Luciakandidatens flit blir sinnebilden för människans förmåga 
att genom medvetna val och konkreta handlingar själv kunna påverka 
gemenskapens och nationens öde. Samhället är en levande tradition som 
härrör från ett distanserat förflutet och inte ett samhälle som upplevs som 
något omedelbart här och nu (Turner 1992: 152). Det som framstår som en 
överdriven eller irrelevant upprepning av studier och arbete i luciamaterialet 
tolkar jag som betydelsefulla handlingar i en historisk och social kontext. 
Resultatet är stundtals häpnadsväckande.  
 
Det rituella medieprojektet utmärks av medieinstitutionens 
ställningstaganden vad gäller de olika klassernas uppdrag. Journalisternas 
sociala uppdrag innebär en iscensättning av kollektivets problem, men också 
att erbjuda lösningar. De symboliska handlingarna övervinner bristen eller 
traumat: när den krigshärjade nationen lider brist på det mesta blir 
luciakandidaten bryggan mellan mediet och publiken och kanaliserar de 
tröstande budskapen för den läsande publiken.  
 
Det föreligger följaktligen inte något självskrivet med flitdiskursen. 
Medelklassrepresentantens uppdrag framstår som ”naturligt” och hon 
konstrueras därmed som aktiv istället för passiv, pålitlig istället för 
oansvarig. Hennes osjälviska attityd görs värdig läsarnas beundran. HBL:s 
lucia är en idealiserad konstruktion och det är ovisst, men också ointressant, 
om de medverkande är lika duktiga och hängivna också utanför den rituella 
kontexten: det är den symboliska kommunikationen som är central för den 
helande upplevelsen. Följaktligen är allt annat än hängivenheten till 
samhällsuppdraget otänkbart: en idealiserad medierituell typ kan inte 
uppvisa negativa attityder eller ens ambivalens.  
 
Flitdiskursen utmärks av ett nationsbygge som är som mest påtagligt under 
perioden 1950–1972.  Efter att ha bidragit med sina terapeutiska insatser och 
bekräftat att svårigheter kan övervinnas gemensamt definierar 
medieinstitutionen lucias nya roll. Under slutet av 1900-talet blir det 
traditionella lönearbetet mindre centralt medan den medierade kulturen 
uppvisar andra krav och uppdrag och luciakandidaterna intygar att de också 
klarar av att spela denna roll. Lucia i HBL är följaktligen inte frikopplad från 
samhällsutvecklingen och den specifika kulturella situationen 1950, men inte 
heller på 2010-talet.  
 
 
123 
3.9  DE  GODA  MÄNNISKORNA:  FRÅN  SNÄLLHET  TILL  
MEDIEFÄRDIGHET  
Förutom flit utmärks den idealiserade medelklasstypen också av godhet. Vid 
sidan om det konkreta arbetandet konstrueras medelklassrepresentanten 
genom att journalisten premierar vissa karaktärsdrag och applicerar dessa på 
den medverkande. Godheten blir en medierad moral om den förbehållslösa 
uppoffringen för gemenskapens bästa. Gruppen iscensätter det goda som en 
konstruktion av en antites och visionen av division (Bloch 1982: 213). 
Ritualen tar följaktligen sin kraft från en typ av varande som uttrycker patos 
kring de moraliskt ”goda människorna” och negligering av de andra. Såsom 
Sumiala (2010: 153) beskriver uttrycker förhållandet mellan medierna, 
ritualerna och publiken den klassiska visionen om det goda livet. Jag 
demonstrerar med analysen hur det goda livet konstrueras (Sumiala 2010: 
150) i en finlandssvensk kontext och med hjälp av ritualisering av olika 
värden.  
 
Det goda livet blir en tautologisk konstruktion. Godheten blir ett mantra, 
alltså något förväntat som blir synligt endast i så måtto att det uteblir. 
Medierna förefaller inte begå rytmiska fel då godheten är en cementerad 
sekvens: en schablon och ett inlärt uppträdande och den röda tråd som 
genom årtionden befäster toleransens gränser i godhetsdiskursen. Staals 
(1996) orytmiska ritual tycks infinna sig endast i teorin och som en hypotes: i 
ritualen förekommer inte aggressiva eller lata människor då detta kunde 
utsätta läsaren för en rad påfrestningar och innebära ett avbräck i det 
legitima flödet av förväntade prestationer. Varje gång en ny luciakandidat 
presenteras tar journalisten alltså i bruk ord som platsar inom sekvenstemat, 
samtidigt som referenserna till vardagens betydligt mer suspekta moral 
beläggs med tabu. Över tid manifesteras godheten som något föga 
överraskande eller ens intressant. Som en huvudkaraktär i en bok, en film 
eller ett teaterstycke vore typen en misslyckad representation. Den mytiska 
typen är en manusförfattad representation som saknar inre spänningar och 
som aldrig hamnar i konflikt med omvärldens krav. I ritualen är hon helt 
enkelt en utslätad typ och inte en individ.   
 
Godhetsdiskursen utvecklas och tar sig olika bestämningar över tid. I början 
av luciahistorien är godheten domesticerad: den vänder sig emot den 
närmaste familjen. Luciakandidaterna är genomgående snälla, skötsamma 
och omhändertagande: 
Hennes mamma, som anmält dottern till Lucia-tävlan, försäkrar att trean 
sköter sina läxor med lika stor omsorg och ambition som hon skötte sina tre 
syskon när de var små. Familjen är bosatt i Äänekoski, men trean själv bor nu 
i huvudstaden hos farmor och hjälper henne med hushållet mellan 
skoluppgifterna. (20.11.1952)  
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Men glad blev hon förstås, och glad blev säkert också skaran av småsyskon för 
vilken sjuan alltid varit en snäll storasyster. (19.11.1962) 
Tvåan, anmäld av sin lillasyster som håller tummarna för ”världens bussigaste 
storasyster”. (19.11.1952) 
Den obligatoriska snällhetssekvensen består av variationer av en prototypisk 
snällhet. Lucia kan såsom exemplet ovan visar vara snäll, glad och bussig. 
Godheten är också en form av hjälpsamhet: sköter sina läxor med lika stor 
omsorg som hon skötte sina tre syskon när de var små. Godheten 
manifesteras som både goda gärningar och en uppoffrande attityd:   
Numera åstadkommer hon nästan hela sin garderob själv och tycker det är 
roligt att sy också åt sina vänner. (22.11.1952) 
Godheten summeras som tidningens upprepningar av vad som utmärker ett 
fulländat subjekt, vilket manifesteras både genom konkreta handlingar och 
genom karaktärsdrag, egenskaper som passar till exempel en scout (som 
diskuterades ovan). Luciakandidaterna är inte snälla i största allmänhet utan 
godheten projiceras på något konkret.  
 
De typspecifika dygderna bestäms av kontexten och medieinstitutionens rätt 
att formulera moralen. Godhetsdiskursen åstadkoms genom att HBL 
ritualiserar det kreativa och kaotiska jaget. Lata, lömska eller aggressiva är 
egenskapsattribut som inte platsar utan hamnar i den tabubelagda poolen för 
varande. I ritualen blir godhet en prototypisk egenskap som utkonkurrerar 
varje negativ form av varande. Denna nödvändiga godhet kräver 
omskrivningar, variation och omvärdering. Varje form av godhet är synkront 
förankrad i kontext: journalisten författar en hegemoniskt förankrad moral.  
 
Att godhetsparadigmet varierar innebär att 1950-talets godhetstema blir 
omöjligt på 2010-talet: trean sköter sina läxor med lika stor omsorg och 
ambition som hon skötte sina tre syskon när de var små. Familjeflickan är 
inte längre ett ideal och lagret av godhetsuttrycken kräver uppdatering.  
 
Godhetsdiskursen synliggör en funktion som kan ifrågasättas: det är ”vi som 
är goda” och ”begår goda gärningar” som de medierituella projekten sätter i 
fokus. Projekten blir en modern och medierad allegori på Durkheims (2008: 
46) idealiserade församling. I dem är det inte det sakrala budskapet som 
hyllas utan de levande människorna och deras uppoffringar. Reproduktionen 
av det moraliskt felfria påverkar kollektivets uppfattning om sig själv i 
förhållande till andra: i ritualen blir gemenskapen innesluten i sitt stiliserade 
sätt att vara i världen (Grimes 1982: 38).  
  
På 2000-talet består godheten av handlingar som synliggör mediets behov. 
Subjektet uppvisar ständigt en beredvillighet att ställa upp på de behov som 
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mediet formulerar. I den nya mediekulturen tar hon tar ställning till 
komplicerade samhällsfrågor och agerar som en sorts innehållsproducent 
som tar fram adekvat innehåll. Det goda medierituella subjektet förmår 
prestera handlingar som står i harmoni med den postmoderna, medierade 
och medialiserade kulturen, en kultur som utvecklas historiskt och på 
mediernas premisser (Lundby 2009; Hjarvard 2008).  
 
För att nå framgång i produktionsapparaten krävs osjälviskhet och 
uppoffring. Det tredje milleniets godhet kräver kommunikativa färdigheter. 
Subjekten framför åsikter, attityder och tankar som står i harmoni med 
mediets hegemoniska uppfattningar i dessa spörsmål. Det sista året 2012 
transformerar HBL luciakandidaterna till experter inom en rad områden. De 
svarar på sammanlagt 15 frågor av varierande slag och förutsätts vara insatta 
i följande teman:  
 
Vad anser du om årets luciainsamlingsmål? Hur skulle du beskriva ditt 
musikintresse? Vilken aktivitet skulle du vilja göra obligatoriskt på ett 
äldreboende? Om du fick planera en dagismåltid, vad skulle barnen få äta? 
Kan du nämna en vändpunkt i ditt liv? Vilket är ditt favoritord? Vilka sajter 
besöker du ofta? Vad hoppas du ha uppnått i livet om tio år? Kan en pojke 
vara lucia? Vad borde staten satsa på för att finländarna ska må bättre? Vilka 
värderingar har dina föräldrar gett dig? Vad skulle du skriva en insändare om 
i morgondagens Hbl? Är Finland ett rasistiskt land? Om du fick i uppgift att 
åtgärda ett mobbningsfall i en högstadieskola, hur skulle du gå tillväga? 
Vilket är ditt finaste luciaminne?  
 
En rituell medverkandetyp är alltid i harmoni med sin tid. Följaktligen 
konstrueras lucia år 1950 mot bakgrund av ett historiskt och socialt faktum 
och hennes uppgift är att ingjuta mod hos den traumatiserade befolkningen. 
På 2010-talet svarar lucia på mediets interna behov. Frågorna ovan är därför 
mer intressanta än svaren. När HBL frågar om maten på dagis eller om 
Finland är ett rasistiskt land förefaller medieritualen kommit av sig: man 
kan fråga om frågorna alls har något med luciauppdraget att göra. Jag väljer 
att tänka på det ritualiserade subjektet som en varelse som alltid vet hur den 
ska agera för att vara legitim. Detta framstår som det enda alternativet för en 
som avser att medverka i mediernas olika spektakel.  
 
Medieritualen ser ut att ha bytt genre. Luciaartiklarna är inte längre explicita 
hyllningar utan påminner om en nyhetstext. Formen liknar en autentisk 
journalistisk intervju: HBL redovisar både fråge- och svarssekvenserna, 
vilket indikerar autenticitet istället för manipulation. Referenserna till 
dagsaktuella ämnen är många, men sammantaget synliggör svaren en 
kulturspecifik adaption som motsvarar en av Ekströms (2001: 566–579) fyra 
strategier som redaktioner tillämpar då de färdigställer medieprodukter från 
ett intervjumaterial. Författaren menar att den imaginära intervjun är en 
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sammanfogning av disparata intervjubitar och i intervjun är det i första hand 
medieinstitutionens värderingar som kommer till tals (ibid.) (se även 
Weselius 2013).  
 
Frågorna i luciaintervjuerna går att gruppera enligt följande teman: 
förhållandet till medieritualen och mediet (frågorna om insamlingsmålet, 
äldreboende, om en pojke kan vara lucia, om ditt finaste luciaminne, om vad 
hon skulle skriva en insändare till Hbl), luciakandidatens eget liv (en 
vändpunkt i livet, vad hon vill uppnå i livet, favoritord, föräldrar och 
värderingar) och lösningen av svåra sociala och politiska frågor (mobbing 
och rasism).  
 
Svaren synliggör hur den ritualiserade medieintervjun befäster en kulturell 
och ideologisk kondensering av tidsspecifika teman. Av medietexterna går 
det inte att avgöra vad som utspelat sig i intervjusituationen, däremot är det 
relevant att begrunda den harmoni som råder mellan ordvalen inom de olika 
teman och härmed hur mediet skapar värderingar som inte står i konflikt 
med de hegemoniska uppfattningarna.  
 
Ritualiseringen innebär att subjektet är tvingat till samarbete: hen kan inte 
motarbeta mediets strategi utan levererar de korrekta svaren. I en rituell 
mediekontext ska det förväntade stå i analogi med vad som tidigare 
formulerats som konsensus. Godhetsdiskursen blir en fråga om att ”ställa 
upp på” mediets krav och behov och den legitima luciatypen utmärks av en 
förmåga att röra sig i det mediala rummet och servera ett varierat innehåll 
som uttrycker konsensus. Formen liknar ett journalistiskt framtaget innehåll, 
men är istället en samling åsikter som står i harmoni med ”den breda 
allmänhetens” uppfattningar:  
Jag tycker att vaccin är viktigt. Vaccinering mot livmoderhalscancer ska vara 
gratis för alla flickor (5.11.2012) 
Sjukvården ska inte underskattas. Alla har rätt till vård (6.11.2012) 
Skapa jobb åt alla, tillräckligt med studieplatser för unga och vård för de 
äldre. (7.11.2012) 
(Luciakandidater 2012 svar på frågan Vad borde staten satsa på för att 
finländarna ska må bättre?)  
Kommunikationen utmärks av re-kontextualisering av stoff som redan är i 
omlopp och luciakandidaterna levererar åsikter som reflekterar en 
välfärdsideologi som nu har nått en ny utvecklingskulmen. Allas rätt till 
vård, jobb och vård är universella tankar, något varje människa kan 
instämma med. Likaså är det okontroversiellt att påstå att sjukvården inte 
ska underskattas.  
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Den ritualiserade redaktionskontexten skapar innehåll som är motsatsen till 
det idealiserade nyhetsuppdraget: den som granskar och förklarar 
komplicerade sammanhang (Wiik 2012: 34–35). Istället för att presentera 
något av nyhetsvärde reproduceras centrala delar av den pågående debatten. 
Medieritualernas godhetsdiskurser utmärks av det hegemoniska 
nyhetsuppdraget, den som håller sig inom den politiska kulturen och 
samhällets dominanta världsåskådning (Rachlin 1988: 3).  
 
Svaret på frågan om ”Finland är ett rasistiskt land?” utmynnar i förväntade 
svar som ekar bekant: Nej, det tycker jag inte; Det finns rasism överallt. 
Rasism berättar att något i samhället är fel; Både ja och nej, men det går inte 
att generalisera. Jag tycker alla borde få vara som de är oavsett hudfärg; Vi 
lyfter ofta fram olikhet som något negativt, så ja, man kan säga att det finns 
rasism i Finland. Jag tycker det värsta man kan göra är att tiga… 
 
På 2000-talet är den goda luciakandidaten en karaktär som klarar den 
nödvändiga balansgången: å ena sidan kräver luciauppdraget något annat än 
att bara kunna sjunga vackert och uppträda. Å andra sidan är uppgiften lätt 
för dem som lever i en specifik tid och kultur: det räcker att ta det ”som ligger 
i luften” då det summerar vad som garanterat står i analogi med hegemonins 
uppfattningar. För den tillfällige besökaren i den finska verkligheten skulle 
motsvarande prestation vara en verklig utmaning, vilket återigen hänför 
frågan om ritualer till avdelningen ”kulturspecifikt”, den här gången i 
bemärkelsen att individer presterar naturaliserade versioner av det offentliga 
samtalet.  
  
Den rituella kontexten innebär att den diskursiva utvecklingen av vad som är 
sanning och norm konstrueras enligt ett förutbestämt schema där varje 
avvikelse från konsensus är avlägsnat. I rituella diskurser förekommer inga 
motstridiga element. Utanför den särskilda sociala kontexten förekommer 
däremot mängder av sinsemellan motstridande åsikter: i den rituella 
kontexten tillåts endast det strategiskt koherenta (se Wodak m.fl. 2009: 37). 
Att beakta den sociala kontexten innebär att diskursernas utformning får en 
annan innebörd än vad som ofta framförts: här bibehålls strategin kollektivt, 
men förmodligen inte medvetet. En luciakandidat som framför radikalt 
avvikande tankar om rasism tänjer på gränserna för det tillåtna och ställer 
sig utanför det möjliga handlingsutrymmet. Motsatta uppfattningar är inte 
ett alternativ. Där konsensus råder är protester förbjudna, medan acceptans, 
samarbete och befästande av hegemoni är de enda alternativen.    
 
Medieritualen lucia liknar en nyhetsgenre, utan att vara en regelrätt 
journalistisk verksamhet. Nyhetssimuleringen suddar ut gränserna både för 
definitionen av ”nyheter”, men också 1950-talets idé med medieritualen 
lucia. HBL:s lucia återanvänder det accepterade och levererar ”rätta svar”, ett 
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innehåll som simulerar nyheten, men som inte fyller kraven på nyheten. 
Medieritualer ser ut som personporträtt, men de är ointresserade av det 
unika: personporträtten handlar om att skapa variationer inom en enhetlig 
serie. 
3.10  LIVSKRAFT  OCH  DEN  RITUALISERADE  KROPPENS  
BETYDELSE  
Den pubertala riten sker genom en transformativ språklig behandling av 
individens kropp så att den manifesterar kroppens symboliska betydelse. 
Samhället och den privata kroppen är oförlösligt sammankopplade också i 
lucia.  
 
Luciakandidaternas kroppar manifesterar funktion och struktur. Den 
symboliska samhällskroppen ger uttryck för gemenskapens förväntningar på 
vad medelklasskroppen ska förmå uträtta, men också vad som är kroppens 
plats i en social hierarki (Bell 2009a: 8). De medverkandes kroppar får sin 
diskursiva betydelse över tid. Det diakrona perspektivet visar hur tidningen 
klär de unga kvinnornas kroppar i en språklig och visuell dräkt. I samma 
stund som vissa kroppar premieras blir andra kroppar otillåtna. Nedan 
fastställs betydelsen av den utseendefixering som präglar lucia. Diskussionen 
handlar inte om hur många blondiner eller brunetter som förekommit genom 
åren utan istället poängterar jag kroppens sociala och kulturella betydelse för 
medieritualer samt medieinstitutioners privilegium att definiera vad som är 
ett legitimt habitus.  
 
Luciakroppen manifesterar en livskraftsdiskurs. De unga kvinnokropparna 
granskas i ett obarmhärtigt strålkastaljus då HBL:s kontinuerliga fixering vid 
utseendet markerar ritualiseringen av de unga kvinnornas väsen och som 
befäster mediets vision om det sociala centrets preferenser.   Varje 
representant går igenom en separation och språklig behandling varefter 
konturerna ritas: det är först efter den ritualiserade skriv- och 
redigeringsprocessen som kroppen är färdigställd.   
 
Kroppen är ett stoff som medierna bearbetar symboliskt genom skrivna och 
visuella modaliteter så att de överensstämmer med kollektivets tankar om en 
ideal finlandssvensk kvinnokropp. Här manifesteras vad Skeggs (2002: 82) 
kallar för den respektabla kroppen som är vit, avsexualiserad, hetero-feminin 
och vanligen medelklass. I beskrivningarna behäftas den privata kroppen 
med strikta regler: en ideal feminitet kräver radikala transformationer av 
kroppen (ibid.).  
 
Genus förkroppsligas som en kulturell inristning (Butler 2007: 228) av 
värden som mediet applicerar på medieklassubjektet. Kroppen konstrueras 
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genom exkludering och en reduplikation av sig själv och vad den inte är 
(Butler 2011: 25). Kroppen är alltså en ouppnåelig vision och ritualisering en 
kommunikativ verksamhet som åstadkommer flera av samma sort. Ingen 
kolliderar med omgivningens förväntningar då mediets kulturella förmåga 
består av att reproducera kroppar som överenskommer med publikens 
antagna fantasier. Den rituellt färdigställda kroppen används för att avvärja 
eller lösa problem, vilket lyckas först efter att kroppen passerat varje 
kontrollstation.   
 
Det finns dock inget som tyder på att luciakandidaterna skulle förhålla sig 
motvilligt till tidningens konstruerande verksamhet. I ritualen är samtliga 
deltagare delar av en social helhet och mytisk verklighet som reproducerar 
samma idealiserade mall för att uppnå maximal kulturell acceptans. Att vara 
begripliga och legitima innebär att subjektet mimar och simulerar så att hen 
liksom alla andra presenterar en ideal genusfiguration: den visar sig vara en 
artificiell konstruktion. (Mortensen 2011: 19). En vägran skulle ha 
dramatiska konsekvenser: att inte respektera de kulturella påbuden riskerade 
medföra att subjektet bli en obegriplig avvikelse (ibid.). Livskraftsdiskursen 
uttrycker variationer av ett kroppsfixerat schema. Kropparna är reflektioner 
av en strukturerad och en strukturerande miljö och kroppen blir föremål för 
en maktutövning. (Bell 2009a: 98–99.) Den diskursiva utvecklingen är 
dialektisk, vilket innebär att kroppens exakta form regleras i växelverkan 
med sin omgivning. Den perfekta kroppen synliggör en tidsmässig 
orkestrering av strategiskt utformade oppositioner: kroppen indoktrineras 
och antar miljöns principer. (Bell 2009a: 99.)  
 
I livskraftsdiskursen befästs en rasifiering och ett ariskt ideal av den 
finlandssvenska medelklasskvinnans kropp. Under perioden 1950–1982 sker 
det främst genom den skrivna modaliteten. Efter att luciapresentationerna 
får fysiskt större utrymme i tidningen och den visuella modaliteten tilltar på 
bekostnad av den skrivna befästs de normerade luciakropparna genom en 
reproduktion av ett nordiskt utseende via pressfotografiet.  
 
HBL uppmuntrar finlandssvenska flickor av enkel, nordisk typ att söka sig 
till tävlingen (HBL 11.11.1950). En nordisk typ är en rashygienisk term och 
en del av den rasbiologiska vurm som råder under mellankrigstiden. Detta 
innebär att endast vissa kroppsideal har premierats i HBL-lucia. Idealen har 
tagit sig igenom de historiska möjligheternas mediefilter som förekommit 
under en epok. Detta befästs genom luciaregeln från 1950. I materialet 
förekommer inga icke-vita personer, inga över- eller underviktiga, inga 
barnkroppar eller gamla kroppar, inga pojk- eller manskroppar, 
handikappade eller traumatiserade kroppar. Jag utvecklar diskussionen i 
kapitel 4. 
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Kroppen som hyllas är en medierad konstruktion av sitt historiskt och 
kulturellt förankrade ideal. Kroppen definieras och iscensätts så att den är i 
analogi med det rasmässiga idealet. Det första luciaåret 1950 beskrivs 
luciakandidaten ”ettan” genom hårfärg, ögonfärg och längd: 
För att vägleda röstarna kan vi dessutom berätta att hon har blå ögon, 
mörkblont hår och är 167 cm lång. Den blonda vasaflickan är blåögd och 
hennes längd är 168 cm. (28.11.1950) 
Man kunde tänka sig att uppgifter om ögon- och hårfärg har en 
instrumentell-informativ funktion. Att läsarna bör informeras om hår- och 
ögonfärger särskilt innan tryckpressarna använder färg. Uppgifterna kunde 
tolkas som vägledning för läsarna likt sifferbernämningarna som jag 
avhandlade ovan. För en utomstående som händelsevis tror att lucia handlar 
om att hjälpa eller att hennes uppgift är att komma med ljuset i en mörk tid 
är kroppsfixering överraskande: att försvara lucia som icke-utseendefixerad 
medietext är inte möjligt. Diskussionen handlar dock inte om vilken lucia 
som är ”snygg” utan vad HBL vill berätta med ritualiseringen av kropparna. 
 
Den korrekta luciakroppen reflekterar följaktligen ett heteronormativt ideal: 
något kroppen har blivit efter den socialiserande processen (Butler 2007: 
85). Kroppen tillskrivs en reproduktiv uppgift, vilket innebär att 
luciakandidaterna inte tillåts ha ett ambivalent kön utan blir en legitim typ i 
så måtto att kroppen otvetydigt kommunicerar dess symboliska 
samhällsfunktion. Frågan är om kroppen någonsin kan uppvisa sin 
fulländade form (ibid.). I ritualen förekommer inte barn, kvinnor och män 
som sig själva (Gane 1992: 88) utan endast den unga kvinnan (som inte 
kallas kvinna utan flicka, i undantagsfall ung dam) och som blir sinnebilden 
för medelklasskroppens uppdrag. Teoretiskt eller i en annan tid och kultur 
kunde kropparna i HBL:s luciaritual manifesteras på något annat sätt. I 
praktiken sker en fixering dels vid dessa unga kroppars yttre och inre 
egenskaper.   
 
Luciakandidaternas ålder och utseendemässiga egenskaper blir följaktligen 
centrala detaljer som journalisten upprepar. Det kroppfixerande 
sekvenstemat består av reproduktioner av ålder, ögon- och hårfärg:  
Ettan är 161 cm lång, har brunt hår och bruna ögon. (9.11.1982) 
Tvåan är 169 cm lång, har ljust hår och blå ögon. (10.11.1982) 
Trean är 170 cm lång, har blont hår och blå ögon. (11.11.1982) 
Fyran är 174 cm lång, har blont hår och gråblå ögon. (14.11.1982) 
Femman är 167 cm lång, har blont hår och gröna ögon. (15.11.1982) 
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Samma sätt att presentera de unga kvinnorna tillämpas också 1992: 
Linda-Mari Nyholm är 18 år, 168 cm lång, blond och blåögd. (3.11.1992) 
Eva Rehnström är 18 år, 171 cm lång, brunett och blåögd. (4.11.1992) 
Camilla Mäkinen är 20 år gammal, 168 cm lång och blond med blågröna 
ögon. (5.11.1992)  
Pernilla Storbjörk är 17 år, 175 cm lång, brunett och blåögd. (6.11.1992) 
Annalena Reinikainen är 20 år, 166 cm lång med cendréfärgat hår och blågrå 
ögon. (7.11.1992)  
De unga kvinnornas kroppsutsnitt upprepas närmast systematiskt. Som en 
upprepad lista (Tannen 2007: 75) på egenskaper som varierar inom det 
tillåtna. Det vore lätt att räkna ut genomsnittslängden för en prototypisk 
luciakandidat och konstatera att avvikelserna är minimala. 
Livskraftsdiskursen manifesteras av de tillräckligt många och socialt 
accepterade kropparna som dessutom är av en viss fertil ålder.  
 
I behandlingen blir också luciakandidaternas karaktärsdrag föremål för 
redaktionens godtyckliga beskrivningar. Följaktligen presenteras de 
namnlösa luciakandidaterna via uppsättningar av relativa egenskaper på ett 
sätt som i dag tolkas som närmast förnedrande: 
Lyckosiffran från i fjol innehas i år av ett putslustigt flickebarn … sjutton år 
med en pikant uppnäsa och spelande bruna ögon under ett burr av brunblont 
hår. (18.11.1962)  
Att vara putslustig och ha spelande bruna ögon förefaller som omöjliga 
ingredienser i nutida utseendesekvens. Exemplet synliggör det medierituella 
språket som maktens språk i en historisk kontext. Journalistens inställning 
och relation till det som ska beskrivas visar på en maktobalans mellan 
institutionen och subjektet. Medieritualen är konkret utövning av makt (Bell 
2009a: 195) och det är språket som skapar det socialt verkliga (Butler 2007: 
188).  
 
Maktutövningen är en flinkhet med ord, en praktik med en rad sociala 
konsekvenser. Språket blir en social kontrollapparat som åskådliggör vem 
som är den kommunicerande aktören vars roll är att manifestera makt (Bell 
2009a: 197) och vem som är föremålet för maktutövningen. Riten är en 
fokusering kring och kommunikation av vad denna mediemakt definierar 
som sin exklusiva rätt, t.ex. att kalla unga kvinnor för putslustiga och göra 
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dem till representanter för medieinstitutionens mytbildning kring unga 
kvinnors personlighet.   
Mytbildningen framstår ur individens perspektiv som ett lotteri. Det kreativa 
journalistspråket består av ”lekfulla” uttryck som journalisten tämligen 
godtyckligt applicerar på subjekten:  
Sporrad av den framgång kurs nr 25 hade i fjol anmälde också kurs 26 en 
egen kandidat – och här har ni henne: en ljusblond 19-åring med glada ögon 
och längdmåttet 165. (14.11.1962)   
Hon mäter 165cm, har askblont hår, gråblå ögon och osannolikt långa (men 
egna) ögonfransar. (15.11.1962) 
Yngst i en syskonskara på fyra är Luciakandidaten med samma nummer, en 
cendréblond finhyllt 18-åring med vänliga gröngrå ögon. (16.11.1962) 
Jakobstad behöver inte skämmas för detta sitt bidrag till Luciabuketten: en 
livslustig blond 19-åring, 169 cm lång, med spelande grågröna ögon under 
mörka bryn. (17.11.1962)  
Den älskliga Åbo-flickan är 18 år gammal, mäter 163 cm, har långt askblont 
hår, ljus hy och klara mörkblå ögon. (19.11.1962) 
I materialet från 1972 förekommer det rikligt med exempel på vad som i en 
annan tolkningsram skulle kallas för journalistisk kreativitet. 
Karaktärsbeskrivningarna framstår som påhittiga och godtyckliga. En har 
långa (men egna) ögonfransar, en annan glada ögon; vänliga gröngrå 
ögon och en tredje spelande grågröna ögon medan den fjärde är älsklig. I 
mytbildningen förenar journalisten fantasier om inre och yttre egenskaper: 
ögonen uttrycker glädje, vänlighet och de kan vara spelande och klara.    
Här har ni Tvåan – en modern fräsch flicktyp med glittrande blågröna ögon, 
vita tänder, långt hår som gärna hör den hårfärgen till. Hon är 17 år gammal 
och sjätteklassist i ett av huvudstadens läroverk. Med sina 171 cm av 
finlemmad spänst hör hon till eliten i skoljumpan, på fritid (sic!) ägnar hon 
sig helst åt idrott och jazzbalett och då är det ju naturligt om hon tänker sig en 
framtid som gymnastiklärarinna. (14.11.1972) 
Som en frisk fläkt från Borgå kommer Trean in i årets kandidatskara: en 17-
årig skolflicka, lång (174 cm) och gracil med klara blågrå ögon och rågblont 
hår. (15.11.1972) 
Att komprimera presentationen av Fyran till några rader är svårt: denna 
livfulla 20-åriga sjuksköterskeelev från Kyrofors framträder som en verklig 
färgstark personlighet med rödblont hår, glittergröna ögon och ett sprakande 
gott humör. (17.11.1972) 
Hon är 19 år, 167 cm lång och blåögd. Hårfärgen är mörk, men sinnelaget 
ljust. (18.11.1972) 
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Beskrivningarna tangerar det möjligas gränser. I det slumpmässigt 
orkestrerade sociala spelet får en vara en modern fräsch flicktyp med 
glittrande blågröna ögon, en annan är gracil och en tredje har en verklig 
färgstark personlighet och ett sprakande gott humör. I myten polariseras 
den yttre kroppen med de inre egenskaperna: Hårfärgen är mörk, men 
sinnelaget ljust.  
 
Typen som inte har ett namn utan benämns genom en siffra och är en i en 
serie eller en blomma beskrivs genom handlingssekvenser som vore 
otänkbara i samband med en annan typ: att kalla elitens företrädare, t.ex. en 
äldre man för putslustig eller finlemmad är otänkbart. Det är knappast något 
en person säger om sig själv. Journalistisk kreativitet befäster den 
redaktionella verksamheten som en fråga om perspektiv och utövning av 
makt och inbillning: karaktärsbeskrivningarna härrör från journalistens 
påhittiga penna, de befäster ritualen generellt och kroppens 
handlingsutrymme specifikt. I presentationerna förekommer t.ex. inget av 
vad Sköld (1998: 133–139) nämner som en brytningstid då 60-talskvinnan 
får en ny roll också i pressen och hemmafruidealet byts ut mot uppluckring 
av sexualnormer (se även Gane 1992: 89). Istället hänförs subjektet till ett 
genusspecifikt avgränsat rum vars existens utanför den mytiska 
medieverkligheten är minst sagt tvivelaktig.  
 
I medieinstitutionens reaktionära dröm begränsas flickans utrymme till vad 
Widegren (2010: 24) kallar för flickans rum som igenbommat och instängt. I 
lucians symboliska medierum manifesteras motsatsen till en praktik som 
tillåter ”det oskuldsfulla barnet” att utforska och omforma sin flickposition 
(ibid.). I HBL-lucia konkretiseras den innestängande praktiken genom att 
flicksubjektet tillåts ta sig ut ur sitt rum endast i den mån som är nödvändigt 
med tanke på mytbildningens trovärdighet. Följaktligen applicerar medierna 
sina sociala fantasier om den putslustig[a] och finlemmade på ett medgörligt 
subjekt, men byter över tid ut dessa förnedrande egenskapsattribut uttryck 
mot något mer tidsanpassat. Subjekten behandlas efter mediets behag och 
representationerna utmärks av ett ofarliggjort, behagligt yttre. 
Putslustigheten har ett begränsat tillämpningsområde, men den säger 
uttömmande vad mediet tänker om sitt subjekt. Butler (2007: 190) menar att 
det könsspecifika språket manifesteras av en asymmetrisk språkstruktur som 
gör mannen ”universell” och kvinnan ”partikulär”. Följaktligen blir de 
medverkande behäftade med ett sammelsurium av påhittade egenskaper och 
kvinnorna är uttryckligen motsatsen till den manliga konstruktionen (ibid.) 
som inte behöver dylika uppsättningar av detaljerade beskrivningar.  
 
Bloch (1989: 30) menar att ritualspråket skapar formmässiga restriktioner så 
att det haltande ritualspråket inte förmår uttrycka verklighetens särskilda 
tillstånd på grund av sin stela, urvattnade form. Av exemplen ovan 
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konstaterar jag att formen uppvisar allt annat än stelhet, medan innehållet 
präglas av en fixering av typens kroppsliga dimensioner som med hjälp av 
kreativa krafter diskriminerar subjektet via en chauvinistiskt konstruerad 
fantasivärld. Å ena sidan använder journalisterna ”intressanta” 
formuleringar och det redaktionella uppdraget ser ut att kräva gedigna 
färdigheter vad gäller språkhantering. Å andra sidan kan man säga att varje 
kroppsrelaterad sekvens är en polariserad konstruktion av det universella 
och normenliga manliga idealet. Attributen uttrycker en enahanda 
”flickighet” som rör sig inom det tillåtna och inneslutna rummet. Detta 
innebär att språket befäster en typspecifik vokabulär: ordvalen är 
”föredömligt” varierande men endast inom det semantiskt avgränsade samt 
det socialt, kulturellt och ideologiskt tillåtna.     
 
De typiska handlingssekvenser som förekommer under årtiondena 
manifesterar ett ritualtypiskt handlingsutrymme varmed medelklassubjektet 
konstrueras. Den fastställs enligt modellen: STUDERA+ARBETA+VARA 
GOD+REPRESENTERA EN KULTURELLT ACCEPTERAD KROPP+KARAKTÄR.  
 
Luciakandidaternas kroppar blir garanter för liv och utgör en polarisering till 
den död som så ofta förekommit som exempel och analysobjektet inom 
medieantropologin (Sumiala 2013, 2010). Livskraftsdiskursen utmärks av 
ålder och utseende och ingendera är ur ritualsynpunkt trivial eller 
ovidkommande utan tvärtom central. Det är med dessa återkommande 
ålders-, utseende- och karaktärsspecifika sekvenser som HBL kommunicerar 
överlevnad och kontinuitet. Lucia är uttryckligen en pubertal rit och en 
mytisk berättelse om livet (Eliade 1975) som börjar om: luciakandidaterna är 
snart fullvuxna kvinnor och utnyttjas som symboler för fertilitet och 
produktivitet (Bloch 1982: 7). HBL:s lucia är inte en radikal ritual för 
kvinnors frigörelse (Bell 2009b: 237–238) utan tvärtom befäster 
livskraftsdiskursen Svenskfinlands hyllning till den ideala 
medelklasskroppen som förmår arbeta och ta ansvar men också är kapabel 
att fortplanta sig.    
 
De unga kvinnornas kroppar utkristalliseras som en hyllning till nationen 
Svenskfinland och dess framtid. Ritualiseringen av kroppen är svaret på ett 
upplevt hot eller ett dilemma. Hotet är samhället som angrips utifrån, vilket 
främjar en inre solidaritet (Douglas 2006: 198). Den nedåtgående 
demografiska kurvan har varit ett problem i Norden: antalet födda minskar 
och gruppen äldre växer. HBL:s reproduktion av den livskraftiga lucian är ett 
symboliskt svar på ett befolkningsproblem i Svenskfinland. 25  Med lucia 
                                                   
25  För information om den finlandssvenska demografin se till exempel Folktingets rapport, 
Finlandssvenskarna 2012, skriven av Fjalar Finnäs. http://www.folktinget.fi/sv/publikationer/view-
56731-3151 (Nedladdat 15.7.2016).  
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intygar mediet sig självt och publiken om att det finns tillräckligt många, 
livsdugliga och villiga unga kvinnor som är redo att axla sitt ansvar.   
Lucias ungdom och utseende blir symboler för en institutionell omvandling 
där varje individ som deltar i medieritualen tillåter sig konstrueras till 
specifika kulturella symboler (Turner 1974: 247). Att befinna sig i en 
ambivalent ålder mellan barndom och vuxenvärld vittnar om den sårbarhet 
(Persson 2012) som institutionerna utnyttjar. Subjektet görs under riten till 
mediets egendom som transformeras subjektet till en framåtdrivande symbol 
för gemenskapen. Svenskfinland som en distinkt språklig och kulturell 
entitet är uppenbarligen i behov av nya starka livskraftiga medlemmar och 
det är den unga fertila kvinnan som utfäster symboliska garantier för att 
gemenskapen inte enbart är livskraftig utan till och med förmögen att 
etablera en autonom nation. Efter den förprogrammerade resan är 
transformationen komplett och redo att visas upp för gemenskapen i 
Helsingfors domkyrkan. Kroppen uttrycker ett exakt ideal och en viktig 
samhällsuppgift: genom riten har uppdraget fullbordats och harmonin 
uppnåtts.   
 
Transformationen från en livssituation till en annan manifesteras här genom 
mediets sociala och strategiska vision. Subjektet levererar ett korrekt svar så 
att hen blir en legitim representant för händelserna där ritualen 
transformerar objektet eller människan från en kategori till en annan 
(Seligman och Weller 2012: 7; även Bourdieu 2012: x). Under luciaperioden 
lämnar luciakandidaten barndomen och kliver in i vuxenvärlden, men tillåts 
det symboliska uppdraget endast om hon har de rätta kvalifikationerna. 
Situationen lämnar mycket litet utrymme för frihet eller ambivalens, vilket 
inte innebär att de som deltar skulle motsätta sig sin roll. Tvärtom – att iklä 
sig den symboliska rollen framstår som mycket populärt.   
  
Det är inte vem som helst som förmår vara med i luciatävlingen eller bli vald 
till Lucia. Det rituella utrymmet är socialt, kulturellt och ideologiskt bestämt 
och mediet berättar för gemenskapen vilken moral den förväntas hylla. 
Dragen till sin spets blir den unga kvinnokroppen en maktkonstruktion och 
positionerna avslöjar att heterosexualiteten inte bara är en tvingande lag 
utan också en ofrånkomlig komedi (Butler 2007: 197). Det komiska kommer 
av mediets fixering kring en viss typ av individer. De ska ha rätt ålder och 
utseende. Medieritualen ser ut att gillra en överdriven och mytisk fälla som 
är svår att överge. Det är unga kvinnor och inte små flickor eller unga män 
som är resultatet av HBL:s sociala strategi, vilket jag här demonstrerat. De 
unga kvinnorna är viktiga för berättelsen och över tid är det inte bara 
omöjligt att byta bana och tillåta andra typer att äntra scenen. Det skulle 
kräva en total omdefinition av ritualens strategiska mål. En dylik radikal 
omställning skulle fordra andra medverkande men också andra symboliska 
diskurser. 
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3.11  SAMMANFATTNING  AV  KAPITLET      
Med luciakandidaterna konstruerar HBL den finlandssvenska medelklassen. 
I kapitlet har jag visat hur benämningssekvenser och handlingssekvenser 
transformerar subjektet, vilket manifesterar luciaritualens funktionella, 
strukturella och kulturspecifika egenskaper. Medelklassubjektet tillskrivs en 
rad uppgifter och nedan summerar jag kapitlet och avslutar analysen genom 
att beskriva de funktioner som mediet tillskriver medelklasstypen.     
 
Luciakandidaterna i HBL manifesterar en mytisk medelklassrepresentant 
som står i harmoni med medieinstitutionens föreställning om hurdana de 
kvinnliga medelklassrepresentanterna bör vara. Den mytiska typen är 
således resultatet av mediets förmåga och makt att omsätta föreställningarna 
till legitima variationer av samma tema. Mediekommunikationen resulterar i 
ett prototypiskt luciaväsen. Upprepningarna är inte identiska utan varje 
luciakandidat återspeglar en legitim version av en ritualiserad schablon.     
 
Lucia är en kalendarisk, pubertal och institutionell rit. Tidningen presenterar 
de unga kvinnorna för läsarna med hjälp av koherenta benämningssekvenser 
och handlingssekvenser som manifesterar de unga kvinnornas resa från 
barndom till vuxenliv. Upprepning och variation, hyllning och förbud är de 
medel som används för att konstruera legitima representationer av den 
symboliska medelklassen.  
 
Transformationerna innebär en manipulering av de vardagliga individernas 
mångfacetterade personlighet. Det diakrona perspektivet har synliggjort 
reproduktionen av en könsspecifik identitetskonstruktion som intar olika 
skepnader under årtiondenas gång.  
 
Jag har visat hur journalisternas sätt att benämna luciakandidaterna går från 
anonymitet och flickighet till ett redundant jag. Under fyra årtionden 
presenteras luciakandidaterna utan sina personnamn och med hjälp av 
ersättande benämningssekvenser: främst siffror, könsspecifika och 
metaforiska benämningar. Därefter ser luciakandidaterna ut att presentera 
sig själva och vara befriade från sitt tidigare diskriminerande ok. Det 
emanciperade subjektet är dock en chimär. I den rituella kontexten används 
sedan 1990-talet en seriemässig och kulturspecifik produktionslogik för att 
skapa klassidentitet. Jag presenterade tre aspekter varmed typens position 
vidmakthålls under en postmodern epok: subjektet görs genomgående 
beroende av sin familj, finlandssvenska institutioner samt de svenskspråkiga 
orterna. Sammantaget manifesteras en mytisk finlandssvensk identitet.     
 
Handlingssekvenserna befäster typen ytterligare vid sin klass. Följaktligen är 
luciakandidaternas flit ett återkommande tema. Diskursen utmärks av en 
närmast febril aktivitet. Studier och arbete är centrala värderingar som 
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mediet ritualiserar, som en allegori på en protestantisk kultur. Ordvalen är 
moraliskt förpliktigande och definierar det rituella handlingsutrymmets 
snäva ram.   
 
Det livskraftiga och autonoma Svenskfinland är den dröm som kollektivet 
delar under ritualen. Luciakandidaterna görs till sinnebilden för 
gemenskapens reproduktiva förmåga. Med de unga, flitiga och goda 
kvinnliga medelklassmedlemmarna hålls Svenskfinland levande och befolkat. 
Upprepningarna av utseende och ålder är inte överflödiga utan centrala 
element varmed den finlandssvenska läsarens tilltro till det svenskspråkiga 
samfundet bekräftas. Det är inga små eller betydelselösa funktioner som 
mediet tillskriver medelklassrepresentanterna. Förväntningar, drömmar och 
behov vävs samman så att de förmår uttrycka varje epoks särskilda krav och 
ideologi.  
 
Under efterkrigstiden ska hon axla inget mindre än en massiv social och 
materiell räddningsoperation. Medelklassens identitet bestäms av hennes 
vilja och förmåga att prestera och leverera de många plikter, tjänster, 
uppgifter, uppdrag och sysslor som samhället för tillfället behöver. Såsom 
kommer att demonstreras senare utlokaliseras inte uppgifterna till andra 
klasser på samma sätt: det är luciakandidaterna som är räddarna i den finska 
och finlandssvenska nöden. Medelklassrepresentanten övergår i slutet av den 
undersökta perioden till en typ som på ett ideologiskt övertygande sätt 
förmår infria de krav som den medierade kulturen ställer på medverkande. 
Nedan beskrivs vilka funktioner luciakandidaterna har för medieritualen 
specifikt och för ritualiserade medelklassrepresentationer generellt.  
 
Medelklasstypen manifesterar en nyttofunktion. Genom mediets fokus på 
att studera och arbeta tillskrivs gruppen en ansvarstagande uppgift. 
Kollektivets välfärd vilar symboliskt på medelklasstypens breda axlar. HBL 
ger klassrepresentanten i uppgift att uträtta de många sysslor som finns i 
samhället. Nyttan är något konkret: den relaterar till praktiska sysslor och 
lönearbete som genererar ekonomisk tillväxt och trygghet. Nyttans innehåll 
förändras dock över tid. Lucians roll i det efterkrigstida Finland var att 
ingjuta mod och symbolisera solidaritet och utveckling. ”Allmännyttan” går 
före möjligheten att vara en individ: benämningarnas anonymitet vittnar om 
typens generiska position. Den primära egenskapen består av att typen 
förmår och vill anpassa sig till olika historiska omständigheter och i takt med 
mediernas utveckling.       
 
Normalitetsfunktionen manifesteras av medelklassrepresentantens 
vanlighet. Hen är ”ungefär som alla andra”, vilket innebär att den 
ritualiserade kontexten bidrar till naturalisering av diskurser. Jag har 
demonstrerat detta genom benämningspraktiken som mediet tillämpar i 
samband med medelklasstypen. Hen presenteras under årtionden utan 
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personnamn, men med siffror. I samband med den tilltagande 
individualismen konstrueras subjektets identitet genom en systematisk 
reproduktion av bl.a. den heteronormativa familjen och en viss kultur och 
livsstil.   
 
Luciakandidaterna tillskrivs också en estetisk funktion. Hon representerar 
dekor och harmoni, vilket främst uttrycks genom benämningssekvenser som 
består av metaforer. Likt ett korrekt sammanställt arkitektoniskt mästerverk 
eller ett stilleben där varje del har sin plats i helheten förkroppsligar 
medelklasstypen vad det är att vara ”en finlandssvensk ung kvinna”. 
Utseendet befäster skönhet som en kulturell och rasmässig konstruktion. 
Detta manifesteras genom reproduktionen av subjektets inre och yttre 
egenskaper: dessa är obligatoriska delar av HBL:s särskilda luciaspråk. Den 
estetiskt tilltalande kroppen är ett cementerat habitus och en fantasi som 
omöjliggör att den unga idealkvinnan byts ut mot andra typer av 
representationer.    
 
Den ritualiserade identiteten tillskrivs en medlande funktion. Uppgiften 
är att etablera konsensus; lucia bär på ett försonande och medlande uppdrag. 
Detta kan man främst utläsa av de obligatoriska referenserna till de 
svenskspråkiga orterna. Hon påkallar så många som möjligt i den symboliska 
församlingen och tillskriver samtliga delar en lika viktig roll. Mediets strategi 
befäster behovet av att avdramatisera och minska på polariseringen mellan 
centrum och periferi, mellan stad och landsbygd. Via journalisternas 
plikttrogna uppräkning av ortnamn bidrar språkbruket till en nationsdiskurs: 
ortnamnen stakar ut mediets uppfattning om det imaginära territoriet och 
konstruerar härigenom en tillfällig svenskspråkig nation. Lucia är för ”hela 
Svenskfinland” och det är mediet som via lucia bidrar till att konstruera 
kulturell och nationell särart.    
 
För det femte konstrueras lucia genom en samarbetsfunktion. 
Funktionen är en precisering av den medlande funktionen. Godheten 
befäster den idealiserade verkligheten som råder under ritualen. Då är varje 
medverkande en del av det som vi ”önskar att vi vore” och genom att visa 
respekt och uppoffring och kunna förmedla blir varje varelse i det tillfälliga 
skådespelet en ideal version av sig själv. Godhet är den enda tillåtna 
egenskapen: en luciakandidat som förhåller sig halvdant är tabu. Den 
ritualiserade normen föreskriver en positiv attityd till sig själv och andra. 
Medelklasstypen personifierar ett pseudoreligiöst budskap: hon blir en 
godhetsgestalt som likt sagans fe sprider lycka och välmående omkring sig. 
Godheten tar sig olika bestämningar under historiens gång: från att ha varit 
en snäll familjeflicka blir lucian en figur som tar ställning till alla de 
behjärtansvärda sanningarna som cirkulerar i den medierade kulturen och 
debatten. Godheten är en moral som är förhandlingsbar: 2000-talets lucia är 
medietillvänd. Hon bistår produktionerna med ett innehåll som uttrycker 
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konsensus och inte kolliderar med de hegemoniska uppfattningar som är i 
omlopp.  
 
Slutligen konstrueras luciakandidatens identitet genom en 
kontinuitetsfunktion. De många unga luciakandidaterna blir garanter för 
gemenskapens sociala dröm: den om en välmående grupp som har tillräckligt 
många medlemmar och som kan klara av att försörja sig själv. 
Medelklasstypens uppgift är att utgöra sinnebilden för den viktiga 
reproduktiva uppgiften. I kontinuitetsfunktionen sammansmälter 
nyttofunktionen, den estetiska funktionen och samarbetsfunktionen. Lucians 
uppgift är inget mindre än att synliggöra en estetiskt och biologiskt 
välutrustad kropp som villigt, men symboliskt tar på sig ansvaret för 
befolkningsfrågan. 
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4  TRION:  HBL  KONSTRUERAR  DEN  
FINLANDSSVENSKA  ÖVERKLASSEN  
I det här kapitlet behandlas den grupp som HBL har benämnt trion och 
luciajuryn. I framställningen använder jag namnet trion. Gruppen består av 
tre finlandssvenska personer vars explicita uppgift är att välja ut tio 
luciakandidater. HBL presenterar den här gruppen alltid före 
luciakandidaterna, vilket understryker medieritualens övergripande 
sekventiella ordning. Trion är inte en lika bekant del av luciaritualen som 
luciakandidaterna, men gruppen intar en obligatorisk plats i helheten. 
Medieinstitutioner bemannar alltså sina rituella projekt med olika grupper 
och i kapitlet behandlar jag frågan om trions betydelse för luciaritualen 
specifikt och motsvarande mediepraktiker generellt. 
 
Trion symboliserar den finlandssvenska överklassen och nedan beskriver jag 
de diskurser som funktioner som medietexterna manifesterar. Individerna 
som väljs in i trion är kända från andra sammanhang och har sedan tidigare 
en position inom etablissemanget. Härvidlag påminner HBL:s lucia om den 
lucia som beskrevs i kapitel 1: lucia har betraktats som en ”högreståndssed”, 
en årlig fest där herrgårdarnas välbeställda gav pengar till tjänstefolket. 
Trion är evidensen för medieprojektens motstridiga karaktär: å ena sidan ser 
de ut att sträva mot förändring, å andra sidan innebär reproduktionen 
upprätthållandet av klasstrukturen.  
 
Gruppen är också ett uttryck för mediets innovationskraft. Lucia är 
förmodligen Finlands äldsta medierituella projekt och HBL:s 
kategorispecifika produktionslogik har sedermera blivit ett etablerat sätt för 
medier att reproducera olika människogrupper och händelser som väcker 
publikens entusiasm. HBL-lucian är alltså något annat än en berättelse om 
den skönt sjungande och hjälpande. Det sociala kontraktet manifesterar 
samhörighet samtidigt som den genomgående uttrycker distinktion mellan 
klasser. Kulturen sammanbinder genom kommunikation, men genom 
distinktionens instrument blir kulturen också en separerande kraft 
(Bourdieu 2012: 167).    
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4.1  FINLANDSSVENSKA  KÄNDISAR  OCH  
RITUALISERING  AV  NAMNBESTÅNDET      
Luciatrion är mediemaktens elitistiska symbol. Med gruppen konstruerar 
tidningen en finlandssvensk överklass och strukturerar härigenom ett inre 
socialt regelverk. Medieprojektet utmärks av en distinktion mellan de 
symboliska klasserna och det är analysen av det återkommande språkbruket 
som synliggör skillnaden, men också det ömsesidiga beroendet mellan de 
olika klasserna. Överklassens roll blir tydlig genom jämförelsen med 
luciakandidaternas medelklassroll. Inte heller trion betraktas här som 
”naturlig” utan gruppen utformas enligt medieinstitutionens strategi om den 
idealiserade finlandssvenska verkligheten. Kommunikationen inbegriper ett 
moraliskt ställningstagande då Svenskfinland reproduceras som en socialt 
differentierad helhet.  
 
Kändisdiskursen utmärks av en ritualisering av renommé och hierarki, vilket 
sker genom att  individen tas från sin nuvarande position till en offentlig och 
högre position och blir en analogi på en rituell installationsrit (Turner 2008: 
170). I riten intar eliten sin slutliga och ärofyllda position (ibid.). Det kan 
förefalla som den kända skaran kunde företräda sig själv, men analysen av 
benämningar och handlingar visar att också elitens mångfacetterade identitet 
stöps om så att det kommunicerar det homogena. Trion tilldelas en roll, 
uppdrag och funktioner trots att gruppen också symboliserar överlägsenhet 
gentemot andra medverkande i luciaritualen.    
 
Den främsta symbolen för den exklusiva positionen är de välbekanta 
namnen: 
Valet av Hufvudstadsbladets och hela Svensk-Finlands Lucia kommer säkert 
inte att bli någon lätt uppgift. Det slutliga avgörandet ligger som bekant i den 
stora läsekretsens hand, men därförinnan gäller det att utse de sju 
huvudkandidaterna. För denna ansvarsfulla och krävande uppgift har 
Hufvudstadsbladet vidtalat en prominent och populär trio, vars sammanlagda 
sakkunskap och auktoritet garanterar en rättvis och omsorgsfull prövning: 
kanslichefen och allsångspappan Evert Ekroth, skådespelerskan och 
regissören Kerstin Nylander och ”radiogreven” Carl-Erik Creutz. Närmare 
presentation är överflödig. (11.11.1950) 
I utdraget, som beskriver den första luciatrion i HBL:s historia, benämner 
tidningen först sig själv, Hufvudstadsbladet och lucian som kallas hela 
Svensk-Finlands Lucia och de sju huvudkandidaterna. Läsarna nämns 
genom synekdoken läsekretsens stora hand. I slutet av ingressen beskrivs tre 
individer som 1950 var kändisar inom Svenskfinland, men som för en läsare 
på 2010-talet ter sig mer obekanta. Äldre minns förmodligen den 
sistnämnda, ”radiogreven” Carl-Erik Creutz, medan kanslichefen och 
allsångspappan Evert Ekroth, skådespelerskan och regissören Kerstin 
Nylander utgör sin tids storheter. 
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När kändisnamnen figurerar i den rituella kontexten omvandlas betydelsen 
hos personnamnet. De får en ny status, de blir symboler som bidrar till det 
sociala centrets uppfattning om det ”egna” namnbeståndet. Namnen får en 
fördjupad kulturell innebörd och genomgår en sorts kulturell metamorfos, 
vilket åstadkoms genom historia och upprepning. Namnet har ett positivt 
förflutet och ett starkt lysande nutidsvärde. Offentlighetens namn är inte 
neutrala utan utformar individer och grupper då de hänvisar till namnens 
rykte eller till och med rang (Bloch 2013: 60). Folket och publiken 
konstrueras alltså i förhållande till dessa kända namn som uttrycker affekt 
och som tillskrivs konstituerande roller (Laclau 2007: 249). Det krävs både 
en särskild kontext samt en kommunicerande aktör som ramar in ritualen 
(Houseman 2011: 258) och definierar sina visioner kring klass och sociala 
positioner. Personnamn är kulturella objekt vars betydelse och rangordning 
sagts bli föremål en strategisk kamp (Bourdieu 2012: 106). I det här 
sammanhanget pågår kampen möjligen i redaktionsrummet, bortom 
publikens insyn. Överklass- och elitidentiteterna presenteras för publiken 
som ett faktum, trots att ledarskap tillkommer genom processer av och 
tillverkning av karismatiska auktoriteter (Bloch 1989: 80; Laclau 2007: 249). 
Det är medierna som står för urvalet och organiseringen av förtruppen. 
 
Kändisdiskursen manifesterar mytbildning, funktion och social struktur. Den 
dominanta klassen konkretiseras genom journalisternas fixering kring de 
kända finlandssvenska namnen. Med de upphöjda positionerna som 
representeras av namnet uppfinns myten om Övernaturliga Varelser (Eliade 
1976: 6): i det här fallet vilka som ingår i den finlandssvenska överklassen. 
Trionamnen tolkas alltså inte som neutrala eller eviga utan som resultatet av 
en kommunikation som konstruerar upplevelsen av det ursprungliga (Eliade 
1976: 34). En förståelse av elitnamnens strukturella kraft tillkommer när 
helheten avkodas (Leach 1976: 25).   
 
Elitnamnens funktion är att samla gruppen eller ”klanen” (Durkheim 2008: 
88), vilket kräver en strategisk fokusering på vissa individer. Det symboliska 
släktskapet utmärks av att gruppen lyder samma namn (ibid.) då namn har 
förmågan att avvisa eller bekräfta upplevelser av kulturens meningsfullhet 
(Bell 2009a: 27, 21). De ”egna namnen” kan framstå som en förlegad eller 
mystisk syn på namn, men praktiken utnyttjas i den dagliga rapporteringen 
då entiteterna ”kultur” och ”nation” konstrueras. Den finlandssvenska 
överklassmytens funktion refererar till universella praktiker: överklassen har 
en identitetskonstituerande funktion (Wodak m.fl. 2009: 84). De kända 
namnen manifesterar vad som är den korrekta namnlängden som förmår 
påkalla gemenskapens intresse och som alltså bidrar till myten om kulturens 
särprägel. Föremålet är inte endast de namn som omedelbart registreras som 
delar av den svenska almanackans namnlängd (Blomqvist 1999). Det egna 
ledarskapet befästs genom redaktionella urvalsprocesser: de är de ”rätta 
namnen för oss”. De rättmätiga representanterna är symboliska arvingar 
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(Bourdieu 2012: 121) då de erkänns och behandlas som sådana av hela 
gruppen (ibid.). Benämningarna befäster en logisk konformism och en 
homogen uppfattning av tid, plats, antal och anledning (Durkheim genom 
Bourdieu 2012: 166), vilket artikuleras som en kollektiv acceptans kring de 
finlandssvenska kändisnamnen.  
 
I ritualen naturaliseras den upplevda ”normaliteten” hos distinktionen 
mellan klasserna, men i ett jämförande perspektiv synliggörs skillnaderna 
som en praktik som är avhängig av en viss kommunikation. Trion 
presenteras genomgående med sina för- och efternamn samt titlar: 
benämning med hjälp siffror eller metaforer framstår som otänkbart. Det är 
först när överklassens namn och titlar ställs mot luciakandidaternas 
namnlösa presentation som skillnaden blir synlig: Hos den ena klassen 
förläggs namnet med tabu, hos den andra blir namnet föremål för hyllning.  
        
I analysen har jag alltså dels tolkat hur benämningssekvenserna utformas 
hos denna grupp, dels har jag analyserat betydelsen av den minutiösa 
upprepningen av för- och efternamn, titlar och institutionsnamn. Artiklarna 
erbjuder relevanta data för att diskutera hur mediernas ritualer utformar 
separata benämningssystem. Nedan presenteras triomedlemmarna under tre 
olika år:  
Vi har i alla fall försökt vårt bästa, försäkrade Kerstin Nylander, Evert Ekroth 
och Carl-Eric Creutz med en mun. (22.11.1950) 
Skådespelerskan May Pihlgren, författaren Harald Hornborg och 
filmfotografen Felix Forsman bildar Hufvudstadsbladets Luciajury 1952 och 
deras uppgift blir alltså att företa de första gallringarna bland årets Lucia-
kandidater. (26.10.1952) 
Skådespelerskan Gundel Henrikson – och Helsingfors Sparbanks 
chefdirektör, greve J. Aminoff – och folkskolläraren Brage Sten i Kristinestad. 
De är tre kända medborgare med olika yrken och verksamhetsfält, men i dag 
kan vi presentera dem under den gemensamma titeln Luciajurymedlemmar.  
(28.10.1962) 
Materialet består under flera år av två separata trioartiklar, i den första 
presenteras triomedlemmarna separat och i den andra är de i färd med att 
välja ut luciakandidater. Den andra artikeltypen faller sedermera bort och 
den förekommer inte längre i materialet från 2002. Praktiken förändras 
mellan 1993 och 2001.  
 
Till skillnad från luciakandidaternas namn hanteras trionamnen med 
varsamhet och respekt. Elitens namn tillskrivs en annan social funktion än 
medelklassens namn under en viss epok av luciaritualen. (Från och med 
1990 beskrivs luciakandidaterna med sina för- och efternamn). 
Uppluckringen av klassystemet inom ritualen sker till viss del i samband med 
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att luciakandidaternas namn inte längre hemlighålls. Trions många titlar 
förblir dock en obligatorisk beståndsdel i benämningssekvensen.  
 
Institutioner skänker elitnamnens betydelse och gör det inför alla (Bourdieu 
2012: 121). Att ”man är vad man heter” (Hagström 2006) tydliggörs alltså i 
den ritualiserade kontexten när personnamnens valör formuleras kollektivt. 
Nervärdering av t.ex. mansnamn som slutar på -y (Hagström 2006) förefaller 
härröra från kulturspecifika och ritualiserade processer som framavlar en 
tyst kunskap och acceptans om namnens olika status. Namnurval styrs dels 
av en intuitiv och ”osynlig känsla”, som när föräldrar väljer namn till sina 
barn, dels har namn sagts vara länkade till klass och utbildning (Ainiala 
2012: 1). I den rituella högtidsstunden väljer medieinstitutionen de 
kulturpersonligheter som tvivelsutan fungerar som orienteringspunkter 
(Bourdieu 2014: 152) vid det högtidliga tillfället: ett sådant namn kan sluta 
på -y om detta namn sedan tidigare laddats med positiva konnotationer. 
Kategorisering är alltså en kontextkänslig verksamhet.    
 
Namnen nedan presenterar luciatriomedlemmarna under perioden 1950–
2012: 
Evert Ekroth, Kerstin Nylander, Carl-Erik Creutz (1950); May Pihlgren, 
Harald Hornborg, Felix Forsman (1952); Gundel Henrikson, Berndt J. 
Aminoff, Brage Sten (1962); Christina Indreus-Zalewski, Ole Wasz-Höckert, 
Carl-Olaf Homén (1972); Ole Stolzenberg, Siv Dahlin, P-H Nyman (1982); 
Birger Sandell, Asko Sarkola, Ulla Mangs (1992); Johan Storgård, Conny 
Carlsson, Ki Granqvist-Nybacka (2002); Susanna Ginman, Olav Jern, Daniel 
Ohlin (2012)  
Man kunde hävda att det är en självklarhet att en medieritual som handlar 
om den finlandssvenska lucian inte kan, ska eller behöver bestå av sådana 
namn som i förstone förekommer hos t.ex. den finskspråkiga 
majoritetsbefolkningen. Å andra sidan är det just det ritualiserade urvalet 
som övertygar gemenskapen om det självklara med att välja vissa och tränga 
undan andra.  
 
Sett ur ett konstruktivistiskt perspektiv är t.ex. namnets etymologiska 
ursprung av underställd betydelse. Att välja ”rätt namn” refererar till vad 
gemenskapen använder namnet till. I medieritualen synliggörs hur agenten 
strävar efter att utöva sin benämningsmakt (Bourdieu 2012: 105) och att utse 
sig själv till talesperson för makten (Bourdieu 2012: 107). Hen gör det dock 
med publikens samtycke. I de medierituella projekten finns ingen 
utomstående kraft som dikterar detta urval: redaktionen har privilegiet att 
välja namn och ge företräde åt vissa, till skillnad från en nyhetskontext där 
mediet är beroende av omvärldens händelser och dagordning.  
 
Elitnamnen utgör symboliska hyllningar till de kända människorna (Kotthoff 
2009: 175). De är som en fiktiv skål till dem som värderas högst i samhället: 
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analysen konkretiserar den berusning som dessa språkets små delar 
uppenbarligen får till stånd. De fixerar kulturen och laddas med kulturellt 
krut. Så länge publiken ger sitt tysta bifall till elitens företrädare är 
medieritualen legitim. 26  Namnen är de starkast lysande resurserna i en 
medieritual, de förändrar privatpersonen till en offentlig representant. 
Mediets urval fokuserar på det ”klockrena” urvalet, vilket innebär att 
kändisdiskursen utmärks av rationalism: att med minsta möjliga 
ansträngning få en maximal effekt. Kändisnamnen är som det bländande 
strålkastarljuset och de stora bokstäverna på löpsedlarna: det är mot dessa 
namn publiken förväntas orientera sig i det medierituella projektet. De ofta 
förekommande namnen kunde sättas på en tidslinje och frekvensen av 
upprepningen kunde berätta vilka som är de viktiga personerna i kulturen. 
Matti Nykänen, Zlatan Ibrahimovic, Carola Häggkvist, Jörn Donner, 
Märta Tikkanen, Tove Jansson och Jean Sibelius. Kändisdiskursen är som 
en uppåtgående spiral, ju fler gånger namnet figurerat i offentligheten, desto 
större är dess värde för det medierituella sammanhanget.  
 
En legitim elitnamnslista väcker omedelbar igenkänning, minnen eller 
känslor hos den tilltalade publiken, en logik som förtäljer hur det sociala 
dramat förutsätter lojalitet och förpliktelse (Turner 1974: 35). Det är med 
kändisnamnen som det finlandssvenska sociala centret definieras: 
”radiogreven” Carl-Erik Creutz, Berndt J. Aminoff eller Susanna Ginman är 
personnamn som var och en under sin historiska epok utgör det historiskt 
idiomatiska namnvalet: de är namn som kvalificerar för den temporära och 
symboliska ritualalmanackan. Jag börjar med att lyfta fram namnet 
”radiogreven” Carl-Erik Creutz då namnet visar på de egenskaper som 
berättigar en plats bland den symboliska och medierade överklassen.      
 
Radiogreven är ett smeknamn på en adlig person och känd radioröst. Den 
kända och populära positionen förenad med ett historiskt arv blir en närmast 
oslagbar kombination i den rituella kontexten. Smeknamnet har inte bara en 
affektiv dimension (Gustafsson 2010: 172) utan en omställande, rituell kraft. 
Smeknamnet laddas med en intim, positiv och aktiverande betydelse. Med 
smeknamnet kommer kändisen nära publiken, vilket bidrar till att stärka det 
sociala kontraktet. Under årtionden är hela finska folket ”du” med 
radiogreven, vilket kan förklaras med en svunnen mediekultur. Rundradion 
har på 1950-talet fortfarande ensamrätt till spridning av radioprogram och 
radiogrevens påannonseringar har konsekvenser för upplevelsen av en 
                                                   
26 År 2004 producerade Rundradiobolaget Yle ett tv-program där publiken ombads ge förslag på och 
sedan välja mellan tio utvalda i tävlingen ”den största finländaren” genom tiderna. Personen som 
valdes var Carl Gustaf Mannerheim, som var Finlands president, och före det marskalk som ledde 
Finland genom två krig på 1940-talet. Han fick nästan en tredjedel av rösterna, 
http://yle.fi/vintti/yle.fi/suuretsuomalaiset/ (nedladdat 3.8.2016).  
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gemensam offentlighet, en enhetskultur. Creutz 27  är ett släktnamn som 
sträcker sig ända till 1400-talet.     
 
Kändisdiskursen befäster på ett mer generellt sätt det som redan är 
”folkkärt”, vilket innebär att ritualiseringen åstadkommer naturalisering av 
namn så att de obehindrat förmår framkalla uppslutning eller engagemang. 
Radiogreven Creutz är personen som under åratal samlar nationen runt 
radion under kriget, namnet förknippas med anor. Rösten levererade 
ödesmättade besked om republikens framtid, vilket gör ett dylikt namn till 
ett utomordentligt valt trionamn.    
 
Namnet och typen kan inte separeras utan är tätt länkade via en dialektisk 
process: den symboliska överklassen förutsätter ett korrekt namn och vice 
versa. För att platsa i en rituell överklasskategori krävs för det första ett 
namn som redan är, eller håller på att bli, en del av det naturaliserade 
namnbeståndet (oavsett namnets etymologiska ursprung). För det andra ska 
det vara ett namn som skapar positiva associationer. För det tredje blir 
överklassnamnet en tillgång för medieritualen och därmed för 
medieinstitutionen.      
 
Kändisdiskursernas namn är kulturella återvinningsresurser. När Michael 
Jackson och Diana dör markeras celebriteternas position ånyo. Det är dock 
först efter otaliga upprepningar av namnen som namnen blir de korrekta att 
ritualisera. Medierad sorg kräver namn men bekräftar också kunskapen om 
de centrala figurerna i kulturen. De populära trionamnen blir en 
självförverkligande profetia: rundgången i kändisnamnen är självförvållad, 
vilket uppbådar den dialektiska process som råder mellan medieinstitutioner 
och en nationell identitet eller minoritetsidentitet.   
 
För medlemmar i publiken som inte känner till dessa personer framstår 
ritualiseringen som obegriplig. Namnen väcker inte igenkänning eller 
intresse utan är ”vilka som helst”, vilket intygar att journalister med namnen 
förmår dra gränser mellan det sociala centret och dem som inte ingår i 
fantasin om den rätta publiken: Ritualer är alltså något inlärt (Bourdieu 
2012: 41). Utanför medieritualen lucia hamnar mängder av namn som i den 
rituella kontexten blir förbjudna. Vet man inte vilka radiogreven och Johan 
Storgård är befinner man sig i den kulturella periferin, långt ifrån det 
inbillade centret som medierna ständigt är upptagna med att hålla levande 
med rättmätiga symboler. När namnen saknar en igenkänningsfaktor 
förstärks upplevelsen av att tillhöra den kulturella periferin.    
 
                                                   
27 För mer läsning om ätten Creutz betydelse för utvecklingen av Sverige och Finland kan läsas i 
Mirkka Lappalainens (2007) bok Släkten, makten och staten: Creutzarna i Sverige och Finland under 
1600-talet.    
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I listan identifierar man ett personnamn som en kulturellt okunnig kunde 
uppfatta som ett undantag från det finlandssvenska namnbeståndet: Asko 
Sarkola. Det som ser ut som ett undantag är resultatet av en delad kunskap 
om namnets position. Som chef för den svenskspråkiga institutionen Lilla 
Teatern är Asko Sarkolas tillsynes ”felaktiga namn” sedan tidigare kulturellt 
positivt kodat och blir därmed ett korrekt valt namn: 
Asko Sarkola är så välkänd att han är svår att presentera helt kort – något 
som han inte riktigt klarade av själv heller., när Hbl bad honom göra det. I 
första hand är han personifierad med Lilla Teatern, där han varit uppskattad 
skådespelare sedan 1967 och teaterchef under många år. Både inhemska och 
utländska teatrar har varit ute efter honom, men enligt honom själv har han 
inte hittat någon bättre teater än ”Lillan”. (18.10.1992)  
Personnamnet Asko Sarkola legitimeras genom Lilla Teatern: han är 
personifierad med Lilla Teatern. Namnet kopplas till den svenskspråkiga 
institutionen och legitimiteten är härmed säkrad. Förstås har 
finlandssvenska individer namn från det finska namnbeståndet, och tvärtom. 
Det förefaller dock osannolikt att en känd teaterchef från en finskspråkig 
teater och en person som inte tidigare figurerat i den finlandssvenska 
pressen skulle platsa som triomedlem. En fiktiv Sirkka Korhonen kunde 
förekomma bland triomedlemmarna om namnet uppfyllde kändiskriterierna.   
 
Kändisdiskursen manifesteras av uppmärksamhet, identitetskonstruktion 
och ekonomiska förtjänster och utnyttjandet av elitnamn klargör den 
medierituella kommunikationslogiken: elitens namn är sammankopplade 
med institutioner då produktion och distribution av klass bestäms av 
priviligierade grupper (Hornscheidt och Landqvist 2014: 55). En 
medierituals framgång är avhängig av producenternas kompetens att välja de 
korrekta namnen ”just nu”.   
 
I ritualen framstår varje del som relevant och ”naturlig”, medan 
helhetsstrukturen är svårare att upptäcka. Kändisnamnen manifesterar den 
rituella status-makt-dynamiken (Kemper 2011: 3). De välbekanta namnen 
indikerar hur samtliga i medieritualen figurerar på samma planhalva: 
mediet, eliten och publiken. Genom att ge sitt godtycke till hierarkin bidrar 
alltså alla gemensamt till upprätthållandet av klassystemet. Kemper (2011: 2) 
menar också att känslorna inte är det viktiga i en ritual även om de kan vara 
konsekvensen av handlandet, relevant är istället hur den rituella praktiken 
sätter relationer i spel (2011: 2).  
 
I kändisdiskursen framstår relationen mellan etablissemanget och 
medieinstitutionen så tätt ihopkopplad att aktörerna blir svåra att separera. 
Det kan förefalla som om institutioner använder eliter för att minska på 
spänningar inom gemenskapen då dessa förmår ge intryck av stabilitet och 
tradition (Cameron 1992: 131). Camerons (1992) insikter från den bysantiska 
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epoken manifesteras också i lucia, även om det finns anledning att ifrågasätta 
om stabilitet är det som reproduktionen av trioeliten HBL åstadkommer.  
 
Praktiken uppdagar medieritualernas bidrag till upplevelsen av den sociala 
verkligheten. Ritualer manifesteras som ideala versioner av världen, men det 
vore inte korrekt att säga att versionen är frånkopplad det tilltalade centrets 
upplevelser av den aktuella världen (jfr. Rothenbuhler 1998: 43.) 
Klassmytens validitet utanför ritualen är alltså inte irrelevant utan 
medietexter om överklassen blir legitima beståndsdelar för publikens 
kunskap om samhället som uppdelat i priviligierade och icke-priviligierade 
grupper. Björn ”Nalle” Wahlroos är ett exempel på ett namn som 
åstadkommer skiljelinjer inom samhället. Offentlighetens namn 
manifesterar de kulturella auktoriteterna (Borden och Bowers 2009: 357): 
både inom och utanför den intensiva ritualkontexten förekommer namn som 
synliggör klasskillnaderna. Det relevanta i sammanhanget är att distansen 
mellan klasserna i den rituella situationen ser ut att minska.     
4.2  EXPERTDISKURSER  OCH  BEFÄSTANDET  AV  
SOCIALA  POSITIONER    
Benämningsmakten opererar också med hjälp av titlar och institutionsnamn. 
En legitim namnsekvens konstrueras genom ett känt namn samt av titlar, 
befattningar, tjänster, kompetenser och positioner. Medierna ger synlighet 
till de kulturspecifika institutionerna:  
Skådespelerskan Gundel Henrikson, Helsingfors Sparbanks chefdirektör, 
greve J. Aminoff – folkskolläraren Brage Sten i Kristinestad. De är tre kända 
medborgare med olika yrken och verksamhetsfält, och i dag kan vi presentera 
dem under den gemensamma titeln Luciajurymedlemmar. (28.10.1962)    
När en triomedlem beskrivs för läsaren sker detta genom reproduktion 
sekvenser som innehåller både personnamn och titelsubstantiv: kanslichef 
och allsångspappan Evert Ekroth, skådespelerskan Gundel Henrikson, 
Helsingfors Sparbanks chefdirektör, greve J. Aminoff. Under åren 1950, 
1952 och 1962 sker återgivningen av titlar på ett konventionellt sätt med 
titelsubstantivet före namnet. Det sista exemplet, J. Aminoff, som är både 
chefdirektör för en bank samt greve presenteras alltså både genom sin adliga 
och civila titel.  
 
I expertdiskursen blir kändisnamn och titlar lika betydelsefulla: de ger 
gruppen auktoritet att ockupera (Bourdieu 2012: 131) det tillfälliga 
domaruppdraget. Reproduktion av samhällsposition och professionalism är 
omistliga resurser när den rituella medieeliten konstrueras. I materialet 
förekommer följande yrken, tjänster, befattningar och uppdrag: 
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kanslichef och allsångspappa, skådespelerska (4 gånger) och regissör, 
skådespelare,”radiogreven”, författare, filmfotograf, chefdirektör, greve, 
folkskollärare, professor, vicehäradshövding, direktör, sekreterare, 
ordförande, pol.mag., konsul, stadsdirektör, landskapsläkare, chef för ledar- 
och debattavdelningen, landskapsdirektör, redaktör, journalist och 
programvärd 
Efter två årtionden av tämligen återhållsam återgivning av titlar sker år 1972 
en expansion av upprepningen av de svenskspråkiga institutionsnamnen:    
I dag kan vi presentera luciajuryn 1972. Den består av Christina Indrenius-
Zalewski, skådespelerska vid Svenska teatern i Helsingfors, Ole Wasz-
Höckert, nyinstallerad som professor i pediatrik vid Helsingfors universitet, 
och Carl-Olaf Homén, vicehäradshövding, direktör, sekreterare i Finlands 
olympiska kommitté.  (1.11.1972)  
I exemplet illustreras hur dessa entiteter tillskrivs en central roll: Svenska 
teatern i Helsingfors, Helsingfors universitet, Finlands olympiska kommitté 
blir delar av klassrepresentantens identitet.  
 
Överklassens benämningssekvenser manifesteras följaktligen genom formeln 
KÄNT NAMN + TITEL + INSTITUTIONSNAMN. En artikel publicerad år 1982 
belyser benämningspraktiken särdeles tydligt.  
Se bilaga 2.  
 
Personnamn, titlar och institutionsnamn symboliserar exklusivitet och 
prestige, vilket blir tydligt då trion jämförs med luciakandidaterna som inte 
har, men strävar efter att uppnå ett yrke. I expertdiskursen premieras de 
exklusiva yrkena. I materialet förekommer yrken inom akademin, 
företagsvärlden samt en rad s.k. kreativa yrken såsom professor, VD, 
journalist, filmfotograf och skådespelare. Journalist får en intressant 
position i detta sammanhang: det har betraktats som ett medelklassyrke (se 
t.ex. Heider 2004), men genom att figurera bland trion förändras dess 
position till något mer exklusivt. Sett ur ett lågstatusyrkesperspektiv blir det 
exklusiva understruket: i triomaterialet förekommer inte städare, svetsare 
eller vårdbiträden.   
      
Det sociala journalistuppdraget kräver en förmåga att manipulera med hjälp 
av språklig kreativitet. För att undvika en uttråkande upprepning, t.ex. 
publicera texter som framstod som listor på tidigare befattningar och steg i 
karriären, behöver journalisten skapa variation genom att elaborera med 
formen. Framställningen övertygar läsaren att tro att det handlar om en 
konventionell journalistisk produkt. Detta åstadkoms genom omskrivningar: 
istället för att producera identiska upprepningar använder journalisten andra 
sätt att uttrycka samma idé, t.ex. genom att använda appellativa uttryck:  
nya planerings- och forskaruppdrag vid inrikesministeriet (27.10.1982) 
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Ordvalen förvillar. Det semantiskt likalydande genomgår en formmässig 
förändring och istället för att benämna med en titel i initial position, forskare 
och planerare, skriver journalisten att triomedlemmen har nya planerings- 
och forskaruppdrag vid inrikesministeriet. Variation åstadkoms alltså 
genom att göra titelfrasen till en verbfras: 
tagit del av reklambyråernas internationella organisationsverksamhet; erhöll 
1970 International Award; har hon innehaft posten som ministeriets 
informationssekreterare (27.10.1982) 
anlitats till reklambyråernas internationella organisationsverksamhet och 
kurser beträffande användningen av lokal- och när-tv; har hängt med i 
Luciaverksamheten sedan ett 20-tal år i sin hemkommun; är aktiv inom 
landskapsföreningen i Folkhälsan (18.10.1992) 
Det som på ytan ser ut som ett varierat innehåll är tvärtom en maximering av 
den prototypiska elitnamnssekvensen; uttrycken rör sig i samma nätverk av 
betydelser (Douglas 1976: 286):  
Reklambanan – egentliga livsverk; byråns VD – direktionsordförande 
(27.10.1982) 
Reklambanan, egentliga livsverk, byråns VD och direktionsordförande är 
förstås inte identiska och därför inte helt utbytbara, men de rör sig inom 
samma semantiska nätverk. De utgör olika steg i karriären och det relevanta i 
sammanhanget är alltså att journalisten väljer att ta med samtliga. Blochs 
(2005: 132) kritik över formen som regerar över innehållet undviks genom 
att skribenten lyckas skapa variation. Genom de varierade uttryckssätten 
förmår skribenten göra texten läsbar. För att undvika att skriva samma sak 
på samma sätt måste språket utformas så att det likartade behäftas med det 
olikartade (ibid.), alltså med en form som på ytan ger sken av ett rikt 
innehåll.  
 
I expertdiskursen blir meritförteckningen en central ingrediens och i de korta 
personporträtten understryks personalias betydelse för manifesteringen av 
elitens position. Texten liknar en offentliggjord curriculum vitae: en lång lista 
på tidigare uppdrag. Framställningen är en hyllning till eliten. Den digra 
reproduktionen av namnsekvensens samtliga element gör texten till en 
marknadsföring av individen och läsaren tar alltså del av en CV som har 
anpassats för att fungera i den löpande tidningstexten.  
 
Upprepningen åstadkommer indoktrinering av gemenskapens föreställning 
om det exklusivas självklara position i samhället, vilket sker genom att 
brödtexten är en omarbetad version av individens karriär. Den ser ut att 
handla om något annat än titlar och yrkesbeteckningar. Hyllningen av eliten 
har tre olika följder: För det första läggs det idealiserade, kritiska 
journalistuppdraget åt sidan. I den ideala journalistpraktiken väljer 
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skribenten en titel; i den rituella redaktionskontexten tar journalisten med 
alla. För det andra tillämpas inte regeln om ett fokuserat språk som bidrar till 
tydlighet. Istället för att tillämpa ett koncist nyhetsspråk används en 
redundant kommunikation. För det tredje behöver journalisten inte hushålla 
med tidningens begränsade yta, vilket leder till att samtliga titlar hamnar i 
den tryckta tidningen. Det sociala journalistuppdraget konkretiseras genom 
att elitens sociala potential exploateras till fullo i medieritualen.  
 
Expertdiskursen är både en tidlös och tidskänslig verksamhet. Titlarna som 
förekommer i listan ovan utgör en historisk genomlysning av utvecklingen i 
samhället. De synkrona uttrycken blir element i den historiska utvecklingen 
av maktens olika skepnader. Mediernas konstruktion av eliter är avhängiga 
av de makrodiskurser och ideologiska kontexter som är i omlopp: detta får 
till följd att företräde i början av epoken ges till grevar och skådespelare, 
medan utrymme det sista året ges åt mediernas egna företrädare. Det är inte 
en slump att den tilltagande medierade kulturen samt den ekonomiska 
utsattheten som präglar de traditionella medierna också reflekteras i urvalet 
av titlar. 
 
Expertdiskursen inbegriper hyllningar till de svenskspråkiga institutionerna: 
främst kulturinstitutioner samt medieinstitutioner. 28  I materialet nämns 
institutionerna FST i Vasa, Svenska Österbottens folkakademi, 
kulturnämnden, Svenska Finlands folkting, Folkhälsan, förbundet hem och 
skola, Hbl (2 ggr), Lilla Teatern, ”Lillan” (2 ggr). Det sista året 2012 ger HBL 
synlighet åt företagets journalist och FST:s programvärd.  
 
Den ritualiserade benämningspolitiken präglas av en inåtvändhet och en 
självupptagenhet: i kommunikationen ges explicit synlighet åt både de egna 
medarbetarna och de egna institutionerna.  Journalister som rapporterar om 
sitt medieföretag, t.ex. refererar till mediets webbsida, blir en glorifiering av 
det egna varumärket. Medieinstitutionen samverkar med andra institutioner 
och befäster därmed mediets plats som en del av den elitistiska 
samhällsstrukturen.  
 
Den rituella expertdiskursen manifesterar följaktligen en moralisk 
motstridighet. Medietexter som ser ut att sträva mot social förändring 
(luciainsamlingen är en välgörenhetskampanj) erbjuder istället tillfällen för 
medieinstitutioner att etablera sig som en del av makten och utlyser sig själva 
till betydelsefulla samhällsinstitutioner. När näsdagen ska gå av stapeln 
utnyttjar producenten och distributören public service-bolaget Yle tillfället 
och lyfter fram det egna företagets namn. När tv-kanalen MTV3 lanserar 
forum för debatt i Suomi Areena i samband med Porijazz-festivalen skapas 
                                                   
28 De finlandssvenska institutionerna har varit relativt många, vilket avspeglar deras betydelse för 
gruppens historiska förmåga att skapa identifikation (se till exempel Riie Häkkinen 2011: 17).    
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återigen ett tillfälle att föra fram det egna företagsnamnet i en positiv 
kontext.29  
 
De individer som medverkar i luciatrion och i motsvarande paneler och 
domaruppdrag förstärker via ritualen sitt kapital, vilket skapar bättre 
förutsättningar för dem att kunna dra nytta av sitt framträdande i andra 
sammanhang (Edström 2006: 22–23). Kändisar som lånar ut sina namn till 
mediernas ritualer kan senare utnyttja sitt renommé, vilket manifesterar 
mediernas och elitens symbiotiska förhållande. Medieritualer ger gratis 
synlighet till skillnad från den köpta annonsplatsen eller det kritiska 
nyhetssammanhanget där journalisten ställer obekväma frågor. Att dra 
individuella fördelar av sitt medverkande i de positiva kampanjerna innebär 
ett utnyttjande av det kulturella och ekonomiska kapital som tillkommer 
genom medieritualen.30 
4.3  MEDIERITUALER  SOM  FORM  OCH  MAGI        
Medieritualer signifieras av upprening av det formmässigt statiska så att 
formen stundtals utkonkurrerar innehållet. Detta innebär att människan, 
även om hon inte vill, kan bli underställd den rituella form som hon själv 
skapar. Ritualer kan se ut som om de styrdes av en yttre kraft istället för att 
vara resultatet av konkreta händelser, såsom det existerar ett startdatum 
(11.11.1950 presenteras den första trion) för lucia och att det är 
institutionerna som beslutar om de medverkande (t.ex. att det ska vara en 
trio i lucia).  
 
Varje trio med undantag av två år har bemannats av en kvinna och två män. I 
luciaskriften Lyskraft! (1999) presenteras alla triouppsättningar som 
förekommit under perioden 1950–1999. År 1986 och 1996 företräds trion av 
två kvinnor och en man: Rigmor Rönn, Henrik Lax samt May Flodin 
respektive Valborg Louhisto, Lars Svedberg och Miranda Lindqvist.   
 
                                                   
29 Bland journalistreglerna slås fast att man som journalist ska man vara extra noggrann när man 
rapporterar om det egna mediet. Detta har tolkats som att man inte ska ge okritisk, positiv synlighet åt 
det egna mediet. Detta föreskrivs i §6: “När journalister behandlar saker som är av stor betydelse för 
deras eget medium, koncernen eller dess ägare är det bra att klargöra sammanhanget för läsaren, 
lyssnaren eller tittaren.”  
30  Ordförande för projektet nya barnsjukhuset 2017:s ordförande Anne Berner blir 2015 vald till 
riksdagen, och därefter till kommunikationsminister. http://uusilastensairaala2017.fi/se/info 
Synligheten som projektet har gett personen fungerar som en positiv indikator för ministerämbetet; 
politiken är ett medierat uppdrag som bl.a. fordrar kommunikativa färdigheter (t.ex. Väliverronen och 
Kunelius 2009).    
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I de medierituella formdiskurserna manifesteras struktur, myt och magi. 
Formen ”1+2” förefaller vara en optimal lösning på den representativa 
genusrepresentationen 1950. En kvinna och två män har varit en rättmätig 
könsfördelning och här är det alltså relevant att diskutera vad formen gör 
med det kritiska uppdraget. Att 1+2-formen överlever tyder på ritualens 
förmåga att skydda sina praktiker. Formen består trots de många 
invändningar som en dylik representation kan föra med sig.      
 
Struktur bidrar till igenkänning. En kvinna och två män är vad HBL-läsaren 
vänjer sig vid. Mediets uppgift blir att förvalta det mytiska arv som det en 
gång skapar. Ritualens ordning blir också mediets ordning. Över tid framstår 
formen som ett problem: myter kan stöta på patrull då de inte längre 
framstår som trovärdiga utan snarare uttrycker en spänning mellan det som 
är tradition och det som kräver förnyelse (Bell 2009a: 16). HBL formar 
luciatrion långt före televisionens genombrott och trion blir en föregångare 
till tv-formatens tre ”visa” domare. De ”tre vise männen” är i analogi med 
Bibelns berättelse som inte nämner antalet visa män, men vars kulturella 
kraft kommer av upprepningen av antal. Tre upprepas och blir ett sakralt 
element i mediemyten.   
 
Man kunde också här tänka sig att ”tre” är på något sätt en ”praktisk-
instrumentell lösning” något som är lätt att känna igen. Om lucia betraktas 
som ett spel eller tävling kunde trion likaväl bemannas av tre kvinnor eller 
bara män, eller väljas genom lottning. Det föreligger dock inget praktiskt 
eller rationellt med att reproducera en trio än mindre att upprepa antal och 
kön på ett statiskt sätt. I det sociala spelet får den mytiska strukturen ett 
egenvärde: igenkänning konstrueras med kommunikativa medel.     
   
Formsekvensen utmärks av ett magiskt innehåll: varken två eller fyra har 
samma manipulativa associationskraft som tre. Mediet utlyser en magisk 
struktur som ser ut att underlätta tävlingen eller produktionsprocessen, men 
som härrör från den ritualiserade redaktionskontextens formmässiga krav. 
Originalet är till för att upprepas identiskt och härigenom vinna laga kraft. 
Istället för att förnya eller utmana formen väljer HBL att reproducera 
modellen. Magin skapar och upprätthåller originalet (Malinowski 1984: 75), 
vilket får en deterministisk effekt på kommande generationer och 
redaktioner att fritt välja antal och genus. Strukturen påverkar upplevelsen 
av det mänskliga då formen aldrig kan berätta hela historien. Bitarna av 
ambivalens, kaos eller ofullständighet som finns mellan strukturerna är 
fundamentala för det mänskliga projektet (Seligman och Wellek 2012: 19), 
men hamnar utanför vad som är möjligt och tillåtet i en ritual.  
 
Formdiskurser naturaliserar antalet: tre personer blir med tiden ”rätt antal”. 
Siffrorna har övergett sin tekniska och organiserande funktion och 
symboliserar istället en rituell övertygelse som godtar formen som det 
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självklara. Tre manifesterar en estetik ”korrekthet” som utkonkurrerar andra, 
distraherande kommunikativa former. Medierad magi är ett sätt att fastställa 
trovärdigheten hos den egna skapelsen som över tid blir ett faktum att 
acceptera. Magin får åhörare att tro på magins förmåga att förändra sakernas 
tillstånd (Senft 2009: 90). Magikern i det här fallet representeras av mediet 
vars upprepning av formen förändrar upplevelsen av det sociala. Magi 
framstår som omöjlig att förändra och effektiv är den endast om den skapar 
tilltro (Lévi-Strauss 1969: 168).     
 
Att den genusmässiga formen upplevs förlegad och diskriminerande på 
2010-talet understryker formens irrationella kraft och den jämställda 
representativitetens obefintliga betydelse för ritualen. Trio-formeln 
framställs som om den saknade en författare, men också genom en 
determinism i fråga om hurdan representationen kan vara. Det förekommer 
inte en fri situation utan genus är fastställt av ritualens krav på form, vilket 
påverkar språkbrukaren (Bell 2009a: 58).  
 
Formen överlever t.ex. en växande feministisk rörelse och mer generellt 
kravet på likabehandling. Den könsmässiga representationen slår fast 
mediets moral i fråga om genus specifikt och jämlikhet generellt. Den 
överlever också journalistikens demokrati- och jämställdhetsdrivna uppdrag 
(Hvitfelt och Nygren 2008: 46). Journalisten tvingas alltså balansera mellan 
att åstadkomma det förväntade och att förhålla sig kritiskt till sitt uppdrag. 
Formen blir oantastlig både för skribenten och för gemenskapen: den 
draperar vad som kunde tänkas vara de mer korrekta valen i en ”upplyst tid”. 
Exemplet pekar generellt på produktionslogikens avhängighet av upprepning 
och struktur, vilket förhindrar evaluering och förändring. 
 
Medieinstitutioner blir fångna i sina magiska formdiskurser som de själva 
skapar. Det som kanske en gång varit en liberal tolkning av t.ex. 
könsfördelning blir med tiden en allt tydligare diskriminering. Den lekfulla 
ritualkonstruktionen har alltså mer långtgående, representativa 
konsekvenser. Det går inte att separera formens betydelse från de tilltalades 
kunskap om vad som är en rättvisande representativitet. Formen blir 
symbolen som förenar eliten, medieinstitutionen och publiken kring 
ritualiserade värderingar om vad som är en lämplig grad av jämställdhet.  
4.4  ELITEN  TILLTALAR  HELA  SVENSKFINLAND          
 
Eliten används också för att tilltala hela språkområdet, vilket också i denna 
del av medieritualen sker genom en ritualisering av ortnamn. HBL tillskriver 
triomedlemmarnas hemvist en viktig roll:  
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Liksom alla sina företrädare i värvet fick skådespelerskan Gundel Henrikson, 
chefdirektör Berndt J. Aminoff och den från Kristinestad tillstädeskomna 
folkskolläraren Brage Sten erfara att man inte utan kvidan arbetar sig igenom 
en stor hög anmälningar som i ord och bild berättar om idel söta, rara, 
duktiga och trevliga flickor. (7.11.1962)  
Under de undersökta åren 1962, 1972, 1982 och 1992 reserverar HBL rikligt 
med utrymme för att ritualisera betydelsen hos de orter som trion företräder: 
Steen är från Kristinestad. Staden lyfts fram som undantag gentemot de två 
övriga triomedlemmarna: den från Kristinestad tillstädeskomna blir en 
binär kod till de övriga aktörerna som uppenbarligen kommer från 
huvudstaden.  
 
I den rituella mediekontexten läggs konflikter både inom och mellan regioner 
åt sidan. De många betydelserna utkonkurreras och kvar blir en betydelse 
som understryker konsensus. Ortnamnsdiskursen manifesterar territoriell 
balans och med ritualiseringen skapas harmoni mellan orterna i 
Svenskfinland. Det formuleras en gräns för representationen: en situation 
där alla triomedlemmar skulle representera landsorten är inte socialt möjlig. 
Genom att återkommande återgå till svenskorterna skapas en kraftfull 
symbolik mellan medium och publik. Myten om Svenskfinlands territorium 
konstrueras genom idog uppräkning.   
 
Läsaren inbjuds att dela mediets tolkning och omvänt: den som inte delar 
mediets tolkning ingår inte heller i det sociala centret. Med uppräkningen av 
namn skapar HBL popularitet också bland de finlandssvenskar som befinner 
sig utanför huvudstaden och som normalt inte läser tidningen. Genom 
uppräkningen av svenskspråkiga ortnamn tillförs positiva värden, vilket 
stödjer mediets vision om att vara en rikstäckande tidning, vilket jag också 
tog upp i kapitel 3.    
 
Ortnamnens betydelse är endast för de invigda, vilket befäster medieritualer 
som kulturspecifika och därmed exkluderande (Bell 2009a: 46). Eliten 
uttrycker medieinstitutionens harmoniserande princip och ser ut att förse 
namnen med en förenklad och problemfri innebörd. Hyllningen till 
överklassens personnamn och de svenska ortnamnen blir symboliskt centrala 
ögonblick i den sociala tillvaron: för en kort stund fungerar samhället som 
om den vore en (Couldry 2003: 56, kursivering i originalet). När det 
journalistiska uppdraget inte handlar om att kritiskt granska utan istället 
verka för social kohesion framstår det också möjligt att samlas kring det 
strukturerade och bekanta. 
 
I lucia definierar HBL sin vision om Svenskfinlands gränser, vilket jag tog 
upp i kapitel 3. HBL använder trion för att minska på spänningen mellan 
centrum och periferi, stad och landsort. En uttalad strategi är att en 
representant alltid kommer utanför huvudstaden, vilket poängteras noggrant 
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i presentationen: en triomedlem uppges vara från Kristinestad 
tillstädeskommen. Landsorten manifesteras uttryckligen som det avvikande 
och huvudstaden som det normala. Också här ser man hur ortnamn inte står 
för sig själva utan kräver argumenterande tillägg. Här tillämpas samma 
maximeringsstrategi som vid titlarna: 
Christina Indreus-Zalewski är barnfödd i Åbo och har tillbragt en stor del av 
sitt liv där, dessutom har hon ett spelår i Vasa på sin meritlista. Ole Wasz-
Höckert är nyss återflyttad till Helsingfors efter en åttaårig sejour i Uleåborg, 
och Carl-Olaf Homén för sin del bör under sin verksamhet som 
styrelseordförande i Finlands svenska centralidrottsförbund och OS-
kommittésekreterare ha vant sig vid att anlägga riksperspektiv. (1.11.1972)  
Men årets Luciajury, förutom Sandell från Åland, teaterchef Asko Sarkola 
från Lilla teatern och redaktör Ulla Mangs som jobbar vid FST i Vasa, tog 
sin uppgift på djupaste allvar. (24.10.1992, fet stil i originalet) 
I det första utdraget lyfter HBL fram det faktum att en triomedlem bor på en 
ort, men ursprungligen företräder en annan, Åbo och Vasa. Det sociala 
journalistuppdraget tillämpar en redovisningsplikt: ingen ort ignoreras utan 
istället upprepas alla födelseorter, bostadsorter, studieorter och arbetsorter.  
 
Genom urvalet av ortnamn konstruerar mediet fantasin om sin publik: den 
består av individer som har relevanta kulturella och historiska kunskaper om 
Österbotten, Sibbo och Kristinestad. De förutsätts dela mediets vision om 
dessa orters betydelse för den kollektiva identiteten. Vad som är kulturella 
självklarheter förmår försätta andra delar av publiken i en social periferi, 
vilket accentueras när lokala medieritualer tolkas på ett avstånd. För den 
utomstående som inte känner till historien innebär namnen något annat än 
för den som lever i kulturen: alltså för den som ingår i det sociala centret och 
som medieritualen är avsedd för. För andra betyder ortnamnen litet eller 
ingenting, namnen är bara referenter på geografiska platser.   
 
Historien tillskriver och förtar namnens symboliska kraft och analysen visar 
att ortnamnen i en medieritual präglas av den homogena tolkningen. I den 
finska kulturen kretsar gemenskapens tankar kring vissa namn som 
tillskrivits en socialt och kulturellt upphöjd status: slaget vid Summa, det 
röda Pyynikki i Tammerfors. I Sverige frammanar Ådalen känslor av ett 
historiskt förflutet. Dessa platser fungerar i en medierituell kontext som 
kraftfulla ordval som åstadkommer upplevelser av samhörighet och 
samförstånd, medan de utanför ritualen åstadkommer delade uppfattningar, 
känslor av bitterhet, förluster eller sorg. I ritualen förbises det motstridiga, i 
den ryms endast de hegemoniska tolkningarna av ortnamnen. I 
ortnamnsdiskursen befäster medier visionen om det stora och sammanhållna 
territoriet som endast har en betydelse.    
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4.5  ÖVERKLASSENS  MORALISKA  UPPDRAG:  ATT  
DEFINIERA  OCH  INSTRUERA          
I den andra delen av kapitlet fokuserar jag på de handlingar, tillstånd och 
egenskaper varmed HBL konstruerar trioeliten samt beskriver den diskursiva 
utvecklingen.  
  
Trions plats är högst i den hierarkiska strukturen och från denna position 
levererar den uppfattningar om och instruktioner för lucia. Med andra ord 
utmärks trions sammantagna funktion av att gruppen får andra att agera i 
ritualen. Handlingarna differentieras från luciakandidaternas handlingar, 
vilket innebär att HBL skapar ett särskilt handlingsutrymme för 
överklasstypen. Eliten blir följaktligen exklusiv genom att vara en 
ställföreträdande aktör: det är en grupp som går medieinstitutionens 
ärenden och bidrar med stöd och assistans. De medierituella projekten lyfter 
inte endast fram vissa personer i kulturen utan också hur de används i det 
sociala sammanhanget.  
 
Ritualer utmärks alltså av organisering och handledning (Durkheim 2008: 
26), vilket i medieritualen lucia manifesteras genom att en namnkunnig och 
kompetent grupp instruerar den finlandssvenska publiken.        
 
Den första gången lucia ska gå av stapeln är det trion som används för att 
formulera tävlingsreglerna:       
Dessutom understryker vi ytterligare en gång att luciatävlingen inte är någon 
skönhetstävling i egentlig mening utan avsikten är att få fram en enkel och 
naturlig nordisk flicktyp, som personifierar alla de ljusa goda egenskaper som 
en ljusdrottning skall ha. (11.11.1950) 
Mediet uttrycker att det är ett vi som slår fast tävlingsreglerna. Referenten är 
otydlig, men jag utgår ifrån att journalisten avser både trion och 
medieinstitutionen. Det är trion som kommunicerar vad lucia är och inte är: 
inte är någon skönhetstävling i egentlig mening. Istället ska man i tävlingen 
få fram en enkel och naturlig nordisk flicktyp. Denna person ska dessutom 
personifiera[r] alla de goda egenskaper som en ljusdrottning skall ha.   
 
Tävlingsregeln enkel och naturlig nordisk flicktyp baserar sig på en 
rashygienisk definition av människor. Utformningen av lucians habitus 
diskuterades i kapitel 3. Här ser man hur regeln utformas och vilka som 
förmedlar den. Implicit uttrycks alltså att lucia ska vara ljushårig enligt en 
stereotypisk nordisk förlaga. Det är en viss ”människotyp” som eftersöks för 
uppdraget som Svenskfinlands lucia.  
 
Den rituella forskningstraditionen har kritiserats för sin etnocentricitet. 
Lucia blir genom fokus på den ariska rasen ett tillägg i denna praktik. På 
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2010-talet är det lätt att döma 1950-talets lucia som en explicit rasistisk 
tävling. Jag framhäver att det är relevant att se hur regeln tillämpas och hur 
ritualen utvecklas, vilket avhandlades i samband med lucians kulturspecifika 
habitus i kapitel 3. Jag sammanfattar diskussionen här.  
 
Epitetet nordisk är en polariserande resurs, vilket indikerar att raser 
konstrueras med motsatta egenskaper. Den som inte uppfyller kriterierna för 
nordisk hamnar alltså utanför det tillåtna. I en annan kontext kunde en 
tävling för unga kvinnor definieras med ett annat epitet, ”indiskt” eller 
”kinesiskt”. Epitetet indikerar att ritualen är fixerad vid föreställningen om 
ett visst utseende. Föreställningar och premiering av habitus är inbyggda i 
strukturer och svåra att upptäcka för dem som indoktrinerats i dem. Det som 
idag inte yttras explicit med hjälp av rasbegreppet framställs på andra sätt 
och upprepningen av t.ex. vissa habitus via andra praktiker och modaliteter 
fungerar som evidens för det kolonialistiska arvets aktualitet (Hornscheidt 
och Landqvist 2014: 188; Carlbom 2004: 10) och som återkommande 
manifesteras som en ritualisering av situationer. Sambandet mellan ras och 
konstruktionen av nationen är ett återkommande problem också i den 
samtida debatten: vad som konstituerar ett rättmätigt habitus kommuniceras 
idag med andra medel. 
 
Rasregeln är historiskt förankrad: strax efter kriget råder det en utbredd 
uppfattning om överlägsna respektive underlägsna 31  raser, nationer och 
etniska grupper. HBL:s samarbetspartner Folkhälsan grundades av 
vetenskapsmän med intresse för rashygien och också lucia visar sig ha ett 
historiskt fotfäste i etnocentrism och ras. Den rasspecifika tävlingsregeln 
återfinns i texterna från 1950 och 1952. Regeln faller bort någon gång mellan 
åren 1952–1961: den förekommer inte i materialet från 1962. Diskussionen 
om ras fortlever i andra former, inte minst som en pågående debatt om lucia 
ska vara ljus- eller mörkhårig. 
 
32 Det är därför relevant att påpeka sambanden mellan historia, ideologi och 
utformningen av vad som numera tolkas som en oskyldig skönhetstävling. 
Luciatypens ideal härrör från en explicit kommunikation som manifesterar 
                                                   
31 HBL:s journalist Filip Teir har skrivit en artikel om den finlandssvenska rasbiologin i artikeln När 
Maria och Uno blev folktyper. Publicerad 1.3.2015. http://gamla.hbl.fi/feature/2015-03-01/726941/nar-
maria-och-uno-blev-folktyper. (Nedladdad 15.5.2016).   
32 I en artikel publicerad av HBL 10.11.2013 diskuteras om lucia ska vara blond; det konstateras att hon 
oftast varit blondhårig och kommit från Helsingfors – Att lucia ska vara blond har aldrig varit uttalat 
någonstans. Men det kan hänga ihop med hennes väsen: hon ska se god, mild, hjälpsam och oskyldig 
ut. Av någon anledning kopplar man ihop snällhet med blonda flickor, säger Anne Bergman som är 
arkivarie på Svenska litteratursällskapet.” 
 http://gamla.hbl.fi/2013-11-09/524436/lucia-ar-en-blondin-fran-helsingfors.(Nedladdat 15.7.2016).  
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en hegemonisk uppfattning av rasers kapacitet och status under en historisk 
era. 
 
Orden enkel och naturlig exemplifierar hurdan den socialt och kulturellt 
rätta luciakaraktären ska vara. Eventuellt handlar det om att premiera flickor 
som är ”anspråkslösa” eller ”okonstlade”. Dessa är några av betydelserna 
som SAOB ger ordet enkel. En luciakandidat är med fördel en person som 
inte har för höga krav och som anpassar sig. Dessa definitioner 
överensstämmer med lucians sociala funktion: den unga kvinnans roll är att 
fylla sina plikter som en arbetande och reproducerande individ (Skeggs 
2002: 41). 
  
Trions instruerande handlingssekvenser bidrar till utvecklingen av en 
definierande diskurs. Det centrala här är sättet varmed mediet använder 
överklassens representanter för att distribuera det sociala spelets regler för 
publiken. I den definierande diskursen ingår instruktioner om 
luciakandidaternas bostadsort och civilstånd: 
Så kan vi gott uppmana våra läsare att ta fasta på inbjudan till Luciatävlingen, 
var de än är bosatta. Om vi tillfogar en extra påstöt just när det gäller 
kandidater från landsorten, så beror det på att den t.v. förefaller 
oproportionerligt magert representerad i högen av anmälningar!  
Men än står chansen alltså öppen några dagar – chansen för alla ogifta, som 
den 5 december fyllt 17 men inte 24 år, att bli den firade huvudpersonen i 
Luciatraditionens ljusa vinterspel, och att samtidigt stå för en värdefull 
konkret insats. (1.11.1972)  
I exemplet ovan fastställs ramarna för lucia och det är trion och HBL som 
samfällt presenterar reglerna för luciatävlingen. Lucia är till för unga kvinnor 
av en viss ålder: står öppen för alla ogifta, som den 5 december fyllt 17 men 
inte 24 år. En annan regel strävar efter regional balans: vi tillfogar en extra 
påstöt just när det gäller kandidater från landsorten, så beror det på att 
den t.v. förefaller oproportionerligt magert representerad i högen av 
anmälningar! 
 
Det sista undersökta året (25.10.2012) säger Olav Jern, landskapsdirektör för 
Österbotten att luciakandidaten ska klara stress, vara uthållig och engagerad. 
Susanna Ginman, chef för ledar- och debattavdelningen menar att attityden 
är viktig. Det är viktigt att tänka på att det blir ett tufft uppdrag, och att man 
möter en verklighet man tidigare inte sett. Den viktigaste egenskapen är inte 
längre ras utan förmågan att tåla mediestress: 2010-talets lucia beskrivs som 
ett medierat uppdrag, som jag i kapitel 3 tog upp som en förmåga att 
samarbeta med medier.  
 
Triomedlemmarna poängterar att lucias uppdrag är att ge hopp och bevara 
traditioner: 
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– Vi behöver någon som spridet hopp, det har vi inte så mycket av i dag. Vi 
måste också ha traditioner som överlever en längre tid, det skapar trygghet 
säger Jern. (25.10.2012) 
Den definierande diskursen utmärks av en legitim elitrepresentant som 
explicit demonstrerar sin ståndpunkt. Oavsett vad triomedlemmarna privat 
anser ska de foga sig till mediets krav. Den individuella uppfattningen är 
ointressant. Att sälla sig till dem som formulerat reglerna och alltså implicit 
utöva en form av självcensur som står i harmoni med gemenskapens 
förväntningar innebär att journalisten uttrycker sig i enlighet med rådande 
gränser för det sociala (Butler 1997: 121). Elitens uppgift är alltså att visa 
lojalitet mot dem som de tjänar: exemplet med kung Håkon som jag tog upp i 
kapitel 2 visar hur elitens representanter också i modern tid behöver ge 
avkall på sin privata tro (Sundqvist 2002: 140). Att anamma sociala regler 
och samarbeta med centrala aktörer har gällt i alla tider och för samtliga 
medlemmar i en grupp.   
 
Den definierande diskursen består av mediets direktkontakt med publiken 
via överklassens företrädare. I en nyhetskontext undviks det explicita 
tilltalet, här blir den en ofta använd strategi 
Och vågar de inte ta initiativet själva får vi väl sätta vår lit till fastrar och 
mostrar, mödrar och mormödrar, pappor och bröder, kusiner, vänner, 
arbetskamrater! (28.10.1962)    
En sista påminnelse till alla som tänkt anmäla sig – eller sin dotter, syster, 
kusin, sondotter, väninna osv. – som kandidat i Luciatävlan 1972: nu är det 
verkligen bråttom! (1.11.1972) 
När samma redaktion skriver om bilolyckor eller politiker sker adresseringen 
implicit. I de medierituella projekten är det elitens uppgift att skapa kontakt 
med publiken och att delegera uppgifter till den. I kommunikationen 
används en rad appellativa uttryck som befäster mediets idé om vilka som 
utgör den okända publiken. Läsarna konstrueras genom paralleller och 
uppräkningar: fastrar och mostrar, mödrar och mormödrar, pappor och 
bröder, kusiner, vänner, arbetskamrater! Den blivande lucian kan också ha 
flera roller: dotter, syster, kusin, sondotter, väninna osv.    
 
Tilltalet etablerar en intim interaktion mellan elit, medium och publik. Att 
känna sig träffad av kändisarnas tilltal synliggör mediets behov av att 
aktivera publiken: uppräkningen inkluderar så många som möjligt i 
Svenskfinland. HBL konstruerar läsaren också genom synekdoke: den stora 
läsekretsens hand (11.11.1950). Stilfiguren manifesterar en fantasi om den 
stora och avgörande publiken: utan de många människorna funnes ingen 
ritual (Rappaport 1999: 118).     
 
HBL använder trion för att delegera konkreta uppgifter till läsaren: 
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Men eftersom juryn skall fatta sitt beslut enbart med stöd av de insända 
fotografierna och presentationerna är det viktigt att dessa ger en så tydlig bild 
som möjligt av kandidaterna. Fotografierna – minst två, och helst en i 
helfigur – återställs kostnadsfritt efter tävlingen till sändaren: glöm inte att 
skriva namn och adress på kortens baksida. (21.10.1962) 
Luciatrion sammanträder fredagen den 23 ds kl. 13. Senast före kl. 12 samma 
dag skall förslag till kandidater finnas på Hbl:s redaktion vid 
Mannerheimvägen 18. På fredag svarar Sue Cedercreutz-Suhonen, tel. 125 
3303. (18.10.1992)  
Uppmaningarna framställs som vädjanden eller som krav, order och 
imperativ. Härvid framkommer lucias projektkaraktär: den fortskrider enligt 
HBL:s plan och med hjälp av trions uppmaningar till läsaren som förväntas 
begå vissa handlingar i tid. Trions roll som legitim påskyndare av de 
nödvändiga handlingarna är avgörande. Gruppen kan legitimt leverera till 
exempel direkta order till läsaren: skall förslag till kandidater finnas på 
Hbl:s redaktion. Handlingarna konstituerar en sekventiell kedja av varandra 
beroende handlingar. Kedjan är tidsmässigt och kausalt organiserad. 
Tidningen anlitar en trio som i sin tur adresserar publiken. Publiken uträttar 
sedan de handlingar som mediet anser vara nödvändiga för att projektet ska 
fortlöpa enligt fastslagna tidtabeller.  
 
Utformningen av medierituella projekt sker genom att följa ett sekventiellt 
utformat regelverk för handlingar. Här är det inte omvärldens händelser som 
styr deltagandet utan medieinstitutionen utformar en strategi som innebär 
att ”alla”, ”hela gemenskapen” inbjuds att göra lucia tillsammans. 
Medverkanden och handlingar som hamnar utanför denna cirkel är 
ointressanta och ovidkommande. I den rituella samvaron är fokus på ”vi här 
och nu”, vilket gör ritualer till intensiva ögonblick av samhörighet. Vid sidan 
om konstitueras en exkludering av individer och handlingar som inte bedöms 
höra hemma i detta sammanhang. 
 
Detta innebär att vad som å ena sidan ser ut som triviala eller små bagateller 
är avgörande för upplevelsen av ritualen. Utan vare sig uppmaningar eller 
konkreta åtgärder från publikens sida vore det svårt om inte omöjligt att 
uppfatta lucia som en ritual. Det är därmed inte endast ”höjdpunkten” när 
lucia kröns i domkyrkan som är betydelsefull. Tvärtom manifesteras ritualen 
genom de handlingar som utspelar sig innan den spektakulära delen av 
ritualen börjar.    
 
Reglerna blir med tiden bekanta: de förefaller få status av att vara ett mantra, 
alltså något som är så förväntat att det saknar ett informativt värde. Trots 
detta produceras och distribueras reglerna varje år: med dem involveras 
läsarna i ritualen. Påminnelser kan framstå som obetydliga eller överflödiga, 
men upprepningen är en nödvändig reproduktion. De inskolade läsarna vet 
vad de ska göra, men det centrala är att medieritualen manifesteras kring 
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dessa symboliska handlingar. Också rytmen och infriandet av det bekanta 
har ett värde i ritualen. Mediernas rituella kommunikation utmärks av en 
övertydlighet och enkelhet och budskapen är upprepade och enahanda: Att 
skicka fotografier och skriva rätt adress på kuvertet blir de förväntade 
handlingarna som publiken förväntas begå: medieritualer tillåter inte det 
spontana, utan alternativen som erbjuds är reducerade till några avgränsade 
och medverkan sker alltid på mediets premisser.  
 
Handlingssekvensens innehåll naturaliseras, men måste finnas på plats. 
Medieritualer ser ut att sudda ut gränser och möjliggöra en rad handlingar, 
men analysen visar att handlingarna är väldefinierade. Medverkande kan 
göra det motsatta, då det skulle störa det sekventiella förloppet. 
Medierituella projekt liknar högmässan där församlingen vid vissa angivna 
tidpunkter gör de förväntade handlingarna. En situation där församlingen 
gör något annat har sämre eller få förutsättningar att vara en lyckad 
medieritual. Medverkande som protesterar istället för att villigt begå 
konkreta handlingar visar att något i ritualen kräver förnyelse (Bell 2009a: 
16).  
4.6  ELITEN  SOM  DE  SYMBOLISKA  REGENTERNA:  
UPPOFFRING  OCH  HÖG  MORAL                  
Härnäst tar jag upp de handlinssekvenser varmed HBL konstruerar elitens 
karaktäristiska egenskaper. Det är anmärkningsvärt hur konsekvent mediet 
fokuserar på gruppens mentala egenskaper och hur obetydlig gruppens yttre, 
fysiska habitus är. Triomedlemmens kroppar blir inte föremål för 
beskrivningar; de definieras som tabu, något onåbart och som uppenbarligen 
inte är i behov av symboliska reparationer. Det är ointressant hur dessa 
individer ser ut: eliten konstrueras uttryckligen genom sina mentala 
egenskaper och inre kvaliteter.  
 
Egenskaperna framkommer genom gruppens inställning till sitt explicita 
uppdrag att välja ut tio luciakandidater:  
Liksom alla sina företrädare i värvet fick skådespelerskan Gundel Henrikson, 
chefdirektör Berndt J. Aminoff och den från Kristinestad tillstädeskomna 
folkskolläraren Brage Sten erfara att man inte utan kvidan arbetar sig igenom 
en stor hög anmälningar som i ord och bild berättar om idel söta, rara, 
duktiga och trevliga flickor. Åtminstone inte om ens plikt därvid är att sålla 
bort alla utom tio. (7.11.1962) 
Eliten konstrueras som uppoffrande och trion ger genomgående uttryck för 
sin hängiva inställning till luciauppdraget. Detta framställs som tungt: 
arbetar inte utan kvidan, arbetar sig igenom för att det är ens plikt att sålla. 
Arbetet framställs till och med som utmattande: 
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Det var precis som väntat: Tre vankelmodiga jurymedlemmar vankade och 
valde, tog tillbaka, suckade och våndades. Och konstaterade samfällt att de 
ställts inför en vansklig uppgift... Nåja, småningom utkristalliserades i alla fall 
ett dussin Luciakandidater... (8.11.1952) 
Det blir en fråga om tycke och smak – och när man sen tycker att alla verkar 
fräscha och trevliga så… så betyder det en massa grubbel som gör att 
avgörandets stund drar ut mycket längre än man trodde först då man skred 
till verket med beslutsamhetens friska drag. (8.11.1971) 
Det här var fyrtiotredje Luciajuryn och frågan är om någon tidigare jury suttit 
så länge och grunnat. (24.10.1992) 
Luciauppdraget är till och med mer krävande än det civila arbetet:  
 
Det här var då förskräckligt svårt – mycket svårare än att ta ut ett friidrottslag 
ansåg Carl-Olaf Homén när Luciajuryn i flera timmar suttit och grunnat över 
de kandidatprestationer som strömmat in till årets Luciatävlan. (8.11.1972)  
Trions hårda arbete manifesterar en uppoffrande diskurs. Tagen ur sin 
kontext framstår luciauppdraget som överdrivet påfrestande: verbet arbeta 
samt framförallt dess bestämningar är överraskande för en läsare på 2010-
talet. De enstaka synkrona iakttagelserna blir dock mer begripliga vid en 
diakron jämförelse. Gruppen är hängiven sitt uppdrag och ger sitt yttersta. I 
framställningen beskrivs arbetet på ett överdrivet sätt. Det mödosamma 
arbetet uttrycks genom: pseudosamordnade verb: är [frågan] om någon 
tidigare jury suttit så länge och grunnat. Genom allitteration: trion vankade 
och valde. Stegring: tog tillbaka, suckade och våndades. Och hyperbola 
konstruktioner: betyder det en massa grubbel som gör att avgörandets 
stund drar ut mycket längre än man trodde först då man skred till verket 
med beslutsamhetens friska drag. 
 
Människor som tillhör eliten och som bevisligen har mångsidig erfarenhet 
från en rad olika samhällsuppdrag blir inför uppgiften både ansträngda och 
pressade. Triouppdraget framställs som en av de svåraste uppgifterna dessa 
personer någonsin varit med om. Journalisten framställer trion som om de 
gjorde sitt yttersta för att prestera ett gott arbete. Den uppoffrande diskursen 
är analog med den som jag tog upp i luciakapitlet, vilket innebär att arbete 
och attityderna till arbetet får en fundamental betydelse för denna 
medieritual. Den goda triomedlemmen är en hårt arbetande 
samhällsmedlem som gör allt för att gagna Svenskfinland. 
 
Elitens förbehållslösa inställning till luciauppdraget får en mytisk innebörd. 
Trion besparar sig inte utan utsätter sig för den sociala gemenskapen skull. I 
myten är typen uppoffrande, en attityd som blir den enda möjliga i den 
idealiserade myten. Överklasstypen har en funktion som en trogen tjänare 
som agerar enligt de moraliska principer som mediet framställer. 
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Överdrivenheten förblir en kommunikativ regel varmed det allvarsamma 
sociala spelet framställs. Exemplen nedan hjälper att förstå hur trions 
idealiserade former av arbete syftar på dess inställning också utanför lucia:  
 
Med känslan av uppgiftens allvar påkopplad gjorde juryn sitt allvarliga bästa, 
glad över att den i alla fall inte behöver gallra fler omgångar: bland De tio blir 
det sedan läsarnas sak att utkora Lucia 1962. (7.11.1962) 
Slutspurten blev ganska hård, men den avgjordes inte med kamp på kniven 
utan snarast med krona och klave – fullt motiverat med tanke på hur jämna 
de fjorton eller femton kandidater var då som återstod. (8.11.1972)  
Viceh. Homéns kommentarer ska inte tydas så att han, sekreteraren i 
Finlands OS-kommitté och tidigare ordförande i svenska 
centralidrottsförbundet, var den enda tveksamma: professorn i pediatrik, 
barnläkare Ole Wasz-Höckert fann det också högst knepigt att ställa de rätta 
diagnoserna – inte för att det handlade om unga damer som vuxit ur den 
åldersgrupp han är specialist på. Och juryns kvinnliga medlem Christina 
Indrenius-Zalewski, som själv en gång varit tärna åt Svenskfinlands Lucia, tog 
lika samvetsgrant på juryuppgiften. (8.11.1972) 
Överklassen konstrueras som en hängiven karaktär som lever i det intensiva, 
rituella nuet: följaktligen beskriver triomedlemmen situationen som om det 
inte fanns något viktigare än just detta uppdrag och denna stund: Med 
känslan av uppgiftens allvar påkopplad gjorde juryn sitt allvarliga bästa. 
Medieritualer är intensiva stunder av social närvaro och de förmår skingra 
varje tanke om det bristfälliga i världen. Frågan om trovärdighet kan ställas 
endast till dem som är inneslutna i det särskilda rituella rummet där det 
hängivna och uppoffrande är det enda alternativet.  
 
Trions arbetande, liksom luciakandidaternas yrkesdrömmar, manifesterar 
Svenskfinland som en social struktur där alla behövs. Det centrala är 
organisationen av helheten och klassernas beroende av varandra. Trions 
handlingar refererar följaktligen till Svenskfinlands vardag utanför 
medieritualen och manifesterar en idealiserad bild av det perfekta samhället 
som konkretiserar det goda, det vackra och det ideala (Durkheim 1921/2008: 
351; Sumiala 2013: 89). Luciauppdraget är ju inte ett regelrätt arbete: det är 
inte detsamma som att undervisa barn i skolan, eller att skura en toalett.  
 
Arbetet tillskrivs alltså en ideologisk betydelse, vilket manifesteras tydligt då 
HBL konstruerar samtliga inblandade som uppoffrande, flitiga och trogna 
samhällsmedborgare. I den medierituella kontexten transformeras ord och 
handlingar och får en omvandlande styrka.   
 
Av detta följer att den uppoffrande diskursen befäster mediets moral om den 
osjälviska människans uppgift inför sin gemenskap. Det är inte relevant vad 
individen utanför gruppen behöver och inställningen till uppdraget 
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kommuniceras sålunda som förpliktigande. Språkbruket understryker det 
sociala uppdragets spelmässighet: inte med kamp på kniven utan snarast 
med krona och klave...  
 
I den uppoffrande diskursen ingår ett hängivet och frenetiskt intresse för 
uppdraget. Mediets konstruktion av elittypen blir legitim genom de 
medverkandes uppoffring för lucia och symboliskt för Svenskfinland. Den 
uppoffrande diskursen understryker kommunikationens manipulativa 
innebörd. Övertygelsen utkonkurrerar varje tvivel om trions hängivna tilltro 
till lucia och härigenom till gemenskapen. Den önskvärda tolkningen kräver 
en konsekvent överrepresentation av vissa moraliska handlingar. I HBL:s 
lucia uttrycks samfundets underliggande attityder gentemot sig själva och 
världen (Geertz 1980: 89 via Bell 2009a: 26). I lucia manifesteras detta som 
en pseudoreligiös moral: ett felfritt sätt att vara i denna värld.  
 
Strukturen och moralen manifesterar samförstånd som en viktig princip 
inom gemenskapen. Elitrepresentanternas uppträdande har sålunda 
betydelse för läsarens kollektiva självbild. Med attityden föreskriver mediet 
för läsaren att gripa an detta moraliska rättesnöre. Manipulationen kommer 
av den entydiga kommunikationen: en någorlunda hängiven uppoffrande trio 
eller till och med en avogt inställd trio är tabubelagd. Elitens position 
konstrueras av dess höga moral. Överklassen är rättvis och samstämmig:  
Juryn uppbådade i alla fall så mycket opartisk rättvisa som möjligt, och 
seansen avlöpte trivsamt och animerat i bästa sämja.  (8.11.1972)    
Ögonen har en mycket stor betydelse, säger Siv Dahlin-Jansson. Av dem kan 
man genast se om en människa är varm och vänlig. Och det måste en Lucia 
vara. Herrarna instämmer. – Skriv att vi tyvärr måste sätta bort många glada 
ögon, ber Ole Stoltzenberg. Alla tre är också eniga om att bilderna har en 
mycket stor betydelse när det gäller att gallra ut Luciakandidater (2.11.1982) 
Självklart hade enskilda medlemmar sina favoriter som de kände alldeles 
särskilt för, men om det slutliga urvalet var de nog helt eniga alla tre. 
(24.10.1992) 
När de tre jurymedlemmarna till slut kommit fram till sina egna tio förslag 
skall de ännu komma överens om de slutliga tio. Det sker genom röstning och 
litet bråk. – Vi är nu två mot en så hon måste få komma med, hörs det bland 
annat. Men ganska ofta har juryn valt samma kandidater. (7.10.2002)   
I materialet förekommer sekvenser som återkommande upprepar hur mycket 
trion arbetar för att uppnå konsensus: var det nog helt eniga om alla tre; har 
juryn valt samma kandidater; avlöpte trivsamt och animerat i bästa sämja; är 
också eniga om att bilderna har en mycket stor betydelse. Att tillsammans ta 
fram luciakandidater och att vara samstämmig och rättvis utmärker därmed 
den symboliska överklassens ritualiserade handlingsutrymme. En elit blir 
värd läsarens tillit genom HBL-journalistens skrivhandlingar som fastställer 
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den goda eliten som en föredömlig grupp som är kapabel att uppnå resultat 
genom samförstånd, kvaliteter som gör gruppen moraliskt överlägsen. 
 
I ett exempel från 2002 förekommer en sekvens som ser ut att vara en icke-
typisk, symbolisk triohandling: Det sker genom röstning och litet bråk. – Vi 
är nu två mot en så hon måste få komma med, hörs det bland annat. Vad 
som ser ut som en kontrovers eller kris är snarare ett sätt att skapa spänning 
och en simulering av den traditionella polariserade journalistpraktiken där 
individer och ståndpunkter ställs mot varandra. Det är förstås möjligt att 
trion har bråkat ordentligt: det intressanta är att dispyter tonas ned. Dessa 
egenskaper och arbetssätt bidrar till den sociala kohesion som är målet med 
den ritualiserade medieverksamheten. När HBL tillåter trion att vara lagom 
osams sker en minimering av det överdrivet samstämmiga och en simulering 
av det traditionella journalistiska upplägget när världen i första hand 
utmärks av konflikter.  
 
Trions rättvisa metoder befäster gruppens legitima position överst i den 
sociala hierarkin: Storgård läser först beskrivningen och försöker då 
bestämma om flickan passar in, innan han tittar på bilden av henne 
(7.10.2002). I det första utdraget ovan finner man en likalydande sekvens: 
trion uppbådade i alla fall så mycket opartisk rättvisa som möjligt. Elitens 
moral kontrasteras mot publikens som beskrivs som partisk:   
Det kan tänkas vara svårt att lita på allt vad mormödrarna har skrivit.              
– Men vi måste bara tro på dem, säger Storgård. Han har en klar strategi för 
hur han väljer sina kandidater: han läser först beskrivningen och försöker då 
bestämma om flickan passar in, innan han tittar på bilden av henne.                
– Jag är nog riktigt nöjd med alla dem som jag har valt, konstaterar han. 
(7.10.2002)  
Luciatrions moral är orubblig, omutbar och felfri till skillnad från de 
symboliska undersåtarna som inte är lika tillförlitliga: de är ju ganska 
partiska. Kontrasten är utomordentligt utmärkande för det lekfulla allvaret i 
det sociala spelet som HBL konstruerar och som befäster avstånd, positioner 
och karaktärer inom gemenskapen. Med trion manifesteras Svenskfinlands 
föredömliga ledarskap. De styrande är rättrådiga, okorrumperade och agerar 
med gemenskapens bästa för ögonen. Trion är Svenskfinlands 
ställföreträdande presidenter eller kungar: de som mediet tillskriver 
egenskaper som anstår en god ledare. Ledarskapet är delat, vilket 
understryker att varje triomedlem är en utbytbar företrädare för sin sociala 
grupp.  
 
I det idealiserade Svenskfinland bor med varandra besläktade varelser som 
sammanbinds av den moral och ideologi som de delar. I medieritualen blir 
läsarna symboliskt vidrörda av de moraliskt överlägsna monarkerna och blir 
härigenom besläktade, politiskt eller genom frändskap, vilket är samma sak 
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(Bloch 1992: 282). Kungens gudomliga makt legitimeras av dess roll att styra 
över sitt folk och ritualspråkets ändamål är att utöva social kontroll (Bloch 
2005, 1989). Svenskfinlands symboliska och temporära ledare är för det 
första hårt arbetande. För det andra söker de inte konflikt utan konsensus. 
För det tredje har gruppen rättvisa och fungerande metoder. Genom att 
konsekvent utelämna vissa delar av en personlighet eller attityder har man 
skapat en mytisk verklighet. Där är eliten felfri och okorrumperad. 
Sekvenserna transformerar trion till idealiserade och overkliga typer istället 
för komplexa.  
 
Konstruktionen manifesterar en parallell ritualiserad verklighet där 
elithandlingarnas symboliska kraft pekar på samhället utanför den 
medierituella kontexten. I en icke-rituell situation förekommer domare, 
ledare och politiker som uttrycker missämja eller har dåliga metoder och 
klen moral. I nyhetskontexten rapporteras dagligen om ledare vars förmåga 
att fatta beslut framstår som bristfällig och representanter för de 
priviligierade i samhället anklagas för korruption.  
 
I en medieritual slutar dessa vardagens problem att existera. Den rituella 
kontexten förhindrar journalisten att tillämpa kritik eller framställa något 
som går emot den hyllande praktiken. Att tänka och kommunicera 
gemensamt och strategiskt konsekvent åstadkommer synkrona 
manifesteringar som var och en är fullgoda representationer av det moraliskt 
föredömliga över tid. Avvikelser från den idealiserade praktiken kunde 
försätta medieritualen i fara: det skulle göra lucia till en dysfunktionell rituell 
text.      
 
Under perioden 1950–1982 manifesteras den symboliska elitens sekventiella 
handlingar av följande prototypiska innehåll: DEFINIERA+INSTRUERA-
DELEGERA+AKTIVERA-UPPOFFRA+DEFINIERA MORAL.  
 
Den explicit uttryckta moralfunktionen avtar från och med 1990-talet när 
trion presenteras endast i en artikel. Istället använder medieinstitutionen 
trion till att försvara medieritualen.  
– Luciafirandet är en viktig tradition och den är faktiskt vår egen, och syns i 
hela landet. (7.10.2002) 
– Vi behöver någon som sprider hopp, det har vi inte så mycket av i dag. Vi 
måste också ha traditioner som överlever en längre tid, det skapar trygghet, 
säger Jern.  
Susanna Ginman upplever att det är kombinationen av att förvalta ett 
kulturarv och att sprida glädje som är viktigt.  
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– Se hur fullsatt det är på Senatstorget eller ute i regionerna under 
luciafirandet. Då ser man att lucia fortfarande är en viktig tradition. 
(26.10.2012)    
Under det nya milleniet uppdagas ett behov av att försvara hela luciaritualen. 
Trion definierar lucia som en gemensam angelägenhet och som en värdefull 
kulturell klenod som ska skyddas: att förvalta ett kulturarv. Mediet 
nedtonar sin egen lucia och hänvisar till hela luciainstitutionen. HBL:s lucia 
framställs inte lika självsäkert eller auktoritärt som under de första fyra 
årtiondena. Den allmänna uppluckringen av auktoritetssamhället blir en 
förklarande faktor. Också HBL:s elit uppträder mer ödmjukt inför folket och 
reflekterar en demokratisering av styren. I en sådan kontext framställs 
överheten inte längre som moralens väktare utan snarare som publikens och 
den högt uppskattade kulturklenodens trogna tjänare.       
   
Tiden har inte kört förbi trion, men dess synlighet och roll förändras genom 
årtiondena. Elitens plats är på 2010-talet marknadsföringsmässig och den får 
en medietillvänd roll. Under varje epok står trion liksom andra 
representativa eliter i mediets tjänst och uträttar vad som ur ritualens och 
därmed ur en social, kulturell och ideologisk synpunkt förefaller angeläget.  
4.7  SAMMANFATTNING  AV  KAPITLET    
Jag har i detta kapitel presenterat vad som utmärker den symboliska 
medierituella elitens identitet. Fokus har varit på sättet varmed tidningen 
konstruerar en överklasstyp genom ritualisering av namn, titlar och 
handlingar. Den symboliska överklassens roll har en differentierad position 
gentemot andra obligatoriska grupper i denna medieritual. Mediets 
benämnings- och handlingssekvenser definierar trion som en socialt 
överlägsen grupp. Dess plats ser ut att motiveras av uppdraget som domare, 
men det diakrona perspektivet bidrar till förståelsen av hur medier 
konstruerar symboliska överklasser samt vilken konsekvens de har för 
upplevelsen av den sociala verkligheten.  
 
Ritualisering av för- och efternamn innebär att de sedan tidigare kända 
personerna i den finlandssvenska kulturen hyllas som centrala för 
minoritetens särart. Elitens namn blir den hyllade, framskjutna resursen som 
differentierar den finlandssvenska elitgruppen från dels andra medlemmar 
inom gemenskapen, dels från den finskspråkiga majoritetseliten.   
 
De rättmätiga företrädarna ”för oss” är resultatet av en kontinuerlig 
textproduktionsprocess. HBL:s lucia är en institutionell och strukturell 
helhet, vilket omöjliggör urvalet på basis av normala nyhetskriterier. Istället 
tillämpas urval genom sociala och kulturella principer. Ritualisering i det här 
sammanhanget innebär att endast medlemmar med de rätta 
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kvalifikationerna kan komma på fråga för det tillfälliga luciaämbetet. Det är 
obetydligt vilka namn som förekommer i vardagssammanhang: i det rituella 
mediesammanhanget är det endast de redan välsituerade som inbjuds att 
uppträda i rollen som ”kända finlandssvenskar”.  
 
Eliter konstrueras genom fixering kring titlar och institutioner: dessa 
befäster vilka som ingår i den utvalda skaran individer som förefaller 
företräda sig själva, men som representerar ett tillfälligt och symboliskt 
ämbete. De konstrueras som en ouppnåelig skara av kulturella 
förgrundsgestalter. De kända personnamnen och titlarna blir en 
genomskärning av samhället och bidrar till kändis- och expertdiskurser.  
 
Eliten representerar hela territoriet. Den balanserar mellan olika ändar av 
Svenskfinland och förvandlar via trions medlande uppdrag konflikter till fred 
och harmoni. Ortnamnens centrala plats i denna medieritual innebär att 
Svenskfinlands kollektiva identitet definieras som avhängig av en viss 
geografi. Eliten återskapas genom samma antal och genus, vilket skapar 
formfixerade myter. En kvinna och två män är inte en naturlig lösning, vilket 
befäster den rituella formen som primär och innehållet som sekundärt.  
 
Den finlandssvenska eliten intar det översta skiktet i den sociala hierarkin. 
För att symbolisera det goda och moraliskt felfria ledarskapet framställs 
överklassen som en uppoffrande, hängiven och okorrumperad grupp. Eliten 
är redo att göra sitt yttersta för lucia och alltså symboliskt för hela 
Svenskfinland. Med elitens hjälp förmår mediet skapa publikkontakt och 
också vidarebefordra en moral. I medieritualen manifesteras en idealiserad 
och tillfällig nation som styrs av tillfälliga, men rättvisa och populära 
regenter.  
 
Det är uppenbart att HBL tillskriver denna grupp andra uppgifter än 
luciakandidaterna. Funktionsbegreppet är ett förtydligande av de diskurser 
som manifesteras i medieritualen. Nedan beskriver jag vilka uppgifter 
medieinstitutionen tillskriver dessa individer.  
 
För det första manifesterar eliten en normalitetsfunktion. Den 
tillkommer i första hand av att mediet inte på något sätt nämner dessa 
medverkandes kroppar. De är inte i behov av transformerande ordval utan 
befäster genom sin blotta närvaro vad som är normalt. Luciatrion är en 
grupp som framställs som självklar: elitens plats ifrågasätts inte i den rituella 
mediekontexten till skillnad från icke-rituella redaktionskontexter där de 
med makt ska sättas under särskild lupp.   
 
Eliten tillskrivs en hierarkisk funktion. Dess plats i den sociala 
strukturen bestäms av mediets sätt att benämna individerna i denna grupp 
genom att tillskriva dem olika uppgifter. En idealiserad ledarskapsidentitet 
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tillkommer genom att mediet överräcker en rad uppdrag till sådana individer 
som visat sig kompetenta i andra sammanhang. Hierarkier upprätthålls 
genom naturalisering av ”våra namn” och av våra ”kända och populära 
personer”, men också genom att den fåtaliga skaran uppvisar en god moral. I 
ritualen skapas och upprätthålls hierarkier utan att ifrågasätta de 
segregerande praktiker som dessa symboliserar. 
 
Överklassen har för det tredje en legitimerande funktion. Genom 
gruppen konstruerar journalisterna ett incitament för att fortsätta med den 
rituella verksamheten. Lucia är inte vilken som helst tävling; den inbegriper 
ett allvarligt socialt budskap och det är kändisgruppen som förmår ge lucia 
den välbehövliga auran av legitimering och prestige. Utan dess kända figurer 
saknade mediet den marknadsföringsmässiga tillgång som de populära 
individerna bidrar med. Oavsett vilka som helst omställningar som behöver 
göras i ritualen så är den symboliska eliten tillräckligt förmögen att klara av 
att kommunicera detta på ett trovärdigt sätt.   
 
Den fjärde funktionen är en kultur- och klassbevarande funktion. 
Eliten symboliserar de centrala delarna i kulturen. I ritualen samlas nationer 
kring sina författare och sina musiker. Genom sitt renommé har överklassen 
makt att kommunicera vilka som är de centrala institutionerna för 
gemenskapen. Mediets reproduktion av klassen på 2010-talet framstår som 
en historisk kvarleva, något som mediet inte överger då eliten kommunicerar 
historicitet och bidrar härigenom till myten om det genuina och eviga.  
 
Den femte funktionen är en moralisk funktion som alltså levereras av 
medieinstitutionen via trion till det sociala centret. ”Församlingen”, i det här 
fallet finlandssvenskarna, delar samma moral och den kommuniceras av en 
fåtalig, men rättrådig grupp. De goda ledarna är ritualiserade produkter. De 
framträder under den begränsade luciaperioden då HBL framställer det 
imaginära och autonoma Svenskfinland. Denna behöver förstås ett eget styre 
och det är de tre triomedlemmarna som tar på sig denna symboliska roll.    
   
Slutligen har trion en suveränitetsfunktion som är en sammanfattning av 
de ovan nämnda uppdragen. Dessa individer tillskrivs en symbolisk 
överlägsenhet gentemot andra individer och grupper i samhället. Genom att 
medier återkommande lyfter fram och hyllar vissa individer skapas också 
diskrimination. Överklassen blir en mytisk konstellation och en grupp som 
publiken övertalas att tro har överlägsna förmågor.   
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5  DE  UTSATTA:  HBL  KONSTRUERAR  DEN  
FINLANDSSVENSKA  UNDERKLASSEN        
Sedan begynnelsen 1950 har HBL tillsammans med Folkhälsan samlat in 
medel till svenskspråkiga som lider av fattigdom och funktionsnedsättningar. 
Genom att uppmärksamma de underställda har tidningen varit i framkanten 
och demonstrerat hur medierituella projekt med fördel konstrueras: långt 
innan televisionens och övriga mediers motsvarande medieritualer sett sitt 
ljus tillskriver Hufvudstadsbladet luciaritualen ett socialt uppdrag. HBL:s 
lucia har alltså två mål. Meningen med lucia är att bidra med en förbättring 
för mindre priviligierade grupper inom gemenskapen. Å andra sidan används 
lucia till något annat: det återkommande projektet används för att 
konstruera en kulturellt distinkt gemenskap. I de två föregående kapitlen har 
jag redovisat vilka funktioner som utmärker grupperna trion och 
luciakandidaterna, här ska jag lyfta fram de upprepade ordvalens betydelse 
för den tredje medverkandegruppen samt för Svenskfinland som en 
sammantagen helhet.     
 
De mindre priviligierade utgör det seriösa elementet i lucia. Föremålet för 
analysen har varit mottagarna av den så kallade luciainsamlingen och de 
konstrueras som den finlandssvenska underklassen. Gruppen är 
problematisk ur flera perspektiv, vilket manifesteras genom att det inte 
existerar ett enhetligt och återkommande gruppnamn såsom ”trion” eller 
”luciakandidaterna”. Jag inleder därför med att problematisera benämningen 
på utsatta grupper i det offentliga samtalet.  
 
Årligen produceras medietexter som handlar om sjukdomar, 
funktionsnedsättningar och fattigdom: tillstånd och egenskaper som 
etablerar motsatser till de ”livskraftiga, och normala”. Jag demonstrerar 
nedan hur ritualisering av dessa egenskaper och socioekonomiska situationer 
upprätthåller föreställningar om vissa gruppers underställa position i 
samhället. Det är den särskilda rituella kontexten som drar gränser och 
hänvisar vissa individer till strikt avgränsade rum för lidande. Det är således 
berättigat att diskutera vad som skulle hända om den här gruppen helt och 
hållet uteblev, och slutligen vem som gagnas av uppmärksamheten kring de 
utsatta. 
 
Den tredje medverkandegruppen understryker alltså frågan om förändring: 
den explicita avsikten är att hjälpa människor och det är läsarnas donationer 
som ska ta dessa individer till en bättre tillvaro. Verksamheten framstår dock 
som paradoxal då det som är avsett att minska på avståndet och 
förutsättningarna mellan grupper får över tid får motsatta konsekvenser 
(Chouliaraki 2013, 2006).  
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5.1  OM  PROBLEMEN  MED  KOLLEKTIVA  GRUPPNAMN      
Den här gruppen befäster på ett påtagligt sätt de kollektiva benämningarnas 
inbyggda och ofta oöverkomliga problem. När luciakandidaterna presenteras 
uppfinner HBL temporära ritualnamn. När trion presenteras med alla sina 
namn och titlar manifesteras prestige och kontinuitet. I det här fallet finns 
det inte motsvarande gemensamma nämnare att utgå ifrån. För att kunna 
tala om den här gruppen behöver jag formulera ett namn som är behändigt, 
men inte pejorativt.  
  
Kollektiva benämningar i offentligheten skapar mytbildning, vilket för de 
redan mindre priviligierade har mer långtgående implikationer än för de två 
andra klasserna som manifesteras i medieritualen. Att det är medel- och 
överklassen som är institutionellt representerade (Skeggs 2002: 11) 
demonstreras i lucia på ett påtagligt sätt. Dessa grupper tillskrivs ett 
symboliskt övertag gentemot den grupp som här avhandlas. 
Benämningspolitiken understryker de sociala och maktrelaterade 
skillnaderna, vilka synliggörs som en tillgång eller icke-tillgång till de 
institutionaliserade avnämarnas symboliska boningar. Vissa grupper har 
större möjligheter att påverka sin identitetskonstruktion än andra. De 
utsattas identitet blir uttryckligen föremål för en hegemonisk 
institutionspraktik och över- och medelklassens symboliska våld (Couldry 
2003: 39; Skeggs 2002: 11; Bloch 1986: 80).    
 
Uppdelningen av Svenskfinland i olika kategorier framkommer redan i den 
första avsiktsförklaringen med lucia 1950:  
Lucia ska bli en ljus- och glädjespriderska för alla de åldringar och barn, som 
lever på livets skuggsida och samtidigt ska hon samla våra tankar kring allt 
det vackra som är förknippat med Lucialegenden. (16.11.1950)  
 I exemplet ovan noterar man den polariserade medielogiken; lucian är ljus- 
och glädjespriderska, medan dessa individer lever på livets skuggsida. 
Femtiotalets mediekultur framställer sina subjekt på ett påtagligt 
differentierat sätt, vilket inte innebär att motsvarande praktik och logik 
under senare årtionden helt avtar. Tvärtom visar den diakrona jämförelsen 
att det sker anpassningar till rådande ideologier, men på ett sätt som 
bibehåller den binära principen. Exemplet uppvisar ett extremt exempel på 
en binär konstruktion som reducerar de distinkta entiteterna till endast två 
(Rappaport 1999: 89).  
 
Ljuset och glädjen, respektive skuggsidan kontrasteras mot den livskraftiga 
lucian (och trion) samt de svaga som hotas av olika umbäranden. De 
medierituella projekten utmärks av en övertydlig gränsdragning mellan 
människor som befinner sig innanför det livskraftigas och normalas hägn och 
dem som förpassas till området utanför. Detta bidrar till att den 
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finlandssvenska verkligheten indelas i två separata läger. Trions och 
luciakandidaternas sjukdomar och handikapp nämns aldrig, vilket befäster 
dessa gruppers normalitet. Luciakandidaternas habitus blir sinnebilden för 
det starka och det friska, medan trions kroppsutsnitt aldrig nämns. I 
luciaritualen uppträder man alltså antingen som frisk och stark eller som 
motsatsen. Några sorts mellantillstånd förekommer inte, vilket återigen är 
ett bevis för medieritualers avoghet inför det ambivalenta och förkärlek för 
det strukturerande och entydiga (Seligman och Weller 2012). Att konstruera 
identiteter på basis av funktionsnedsättning eller fattigdom utkonkurrerar 
andra benämningsgrunder, vilket innebär att mediet föreslår att det skulle 
existera ett naturligt område för de ”normala”.   
 
Våld i det här sammanhanget handlar alltså om den närsynthet som drabbar 
de privilegierade i den rituella kontexten. I en medierad kultur konstruerar 
journalister verkligheten med hjälp av symboler och våldet synliggörs alltså 
som ett sätt att tala om vissa grupper i samhället. Våldet konkretiseras som 
redaktionens implicita ställningstagande til vad som är normalt.    
 
Det sociala centret bemannas med andra ord av de symboliska 
representanterna för medel- och överklassen, i luciaritualen representerade 
av trion och luciakandidaterna. Det är till de ”normala” egenskaper (friskhet, 
ekonomiskt säkrare position etc.) som de upplysande medietexterna om de 
fattiga och de med funktionsnedsättningar riktar sig till. Denna medielogik 
åstadkommer en polarisering som understryker det sociala centrets 
normalitet. När detta upprepas varje år upprätthålls myten om samhällets 
uppdelning i två distinkta former av varande: de friska och välsituerade och 
de andra. För den privilegierade är dessa mekanismer inte lätta att upptäcka. 
För dem som blir förpassade till periferin är upplevelsen förmodligen en 
annan.  
 
Att gruppbenämningar är resultatet av önsketänkande snarare än kunskap 
om olika människors villkor och egenskaper blir ytterst tydligt genom den 
tredje obligatoriska gruppen som journalisterna reproducerar i luciaritualen. 
Problemet är inte nytt: att i offentligheten bli kallad något: invandrare, 
homosexuell eller kvinna befäster dikotomier och diskriminering. 
Benämningarna strukturerar den sociala gemenskapen och skapar 
motsättningar. Problem uppstår inte minst på grund av den medierade 
kulturen som präglas av avstånd och virtuell närhet snarare än verkliga 
möten. Det som hålls på avstånd är lättare att placera i olika fack: de redan 
underställdas existens blir beroende och definierade av fackens inbördes 
organiseringsprinciper.  
  
I de medierituella projekten tillämpas alltså en hierarkisk samhällssyn. När 
en grupp placeras i det översta facket och en annan i det mellersta hamnar, 
följaktligen, och som genom matematisk logiskhet, den tredje och sista 
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gruppen längst ner. Benämningsproblemet illustreras ytterligare genom 
beskrivningen av tre olika grupper som ger uttryck för den första 
luciainsamlingen 1950:   
Vem vill inte vara med om att understödja tre behjärtansvärda ändamål: att 
bereda julglädje för barnen i Svenska skolan för synsvaga och blinda i 
Helsingfors, att anskaffa en ny ”hälsobåt” för den isolerade skärgården och 
trygga byggandet av ett svenskt barnavårdsinstitut i Österbotten? Detta vill 
Hufvudstadsbladets och hela Svensk-Finlands Lucia och vi hoppas och tror 
att hennes vädjan inte ska klinga för döva öron. (23.11.1950) 
Det förekommer direkta och indirekta referenser till individerna som är 
mottagare av luciainsamlingen: barnen i Svenska skolan för synsvaga och 
blinda, [människor] i den isolerade skärgården samt svenskt 
barnavårdsinstitut. Det är på basis av funktionsnedsättning eller  geografisk 
utsatthet inte möjligt att formulera ett enhetligt gruppnamn.  
 
Att benämna grupper på basis av brister eller problem kan å ena sidan 
framstå som ändamålsenligt: dessa människor lider uppenbarligen av 
funktionsnedsättningar och saknar nödvändiga resurser. Diskussionen här 
gäller vad den rituella kontexten innebär för publikens kunskap och identitet 
över tid. När olika problem appliceras på vissa grupper indoktrineras 
publiken att tro att det föreligger något normalt i praktiken som förenar 
individer på grund av dessa brister. Med andra ord har benämningarna inom 
ritualen relevans för verklighetskonstruktionen utanför ritualen.  
 
I den ritualiserade mediekommunikationen sker diskriminering genom att 
institutioner sårar med ord och namnet blir en första form av en lingvistisk 
skada som en människa lär sig (Butler 1997: 1–2). Att föreställa sig en 
identitetskonstruktion som baserar sig på kroppens dysfunktionalitet är för 
den friska och privieigierade en krävande men nyttig övning då medier 
återkommande producerar gränser för normalitet som om det vore naturligt:    
Lucia hjälper i år döva, blinda och fattiga. (16.11.1952) 
Åldringar och barn, som lever på livets skuggsida samt döva, blinda och 
fattiga bidrar till konstruktionen av särskilda rituella identiteter. Det 
motsvarar vad Turner (2008: 168) kallar för strukturellt underlägsna. Olsson 
(1991: 54) skriver om det ”osynliga folket” som behäftas med  defekter som 
väcker ”mediernas uppmärksamhet”. Luciaritualens indelningslogik följer ett 
traditionellt mönster och liknar Olssons iakttagelser av klasser i svensk 
press: den svenska överklassen har intagit sin plats i medierna ”i kraft av sin 
normalitet, medan underklassen tillåts framträda på grund av sin brist på 
normalitet” (Olsson 1991: 45). ”Medieförtryck” är en daglig rutin och praktik 
(ibid.).  
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Under flera år uppmärksammar HBL människor med cp: 
Det är verkligen inte mycket till chanser de får, våra handikappade cp-
ungdomar. Inte ens de som har förutsättningar och ambition att arbeta, göra 
rätt för sig, finna en plats för sig och göra sin insats i det stora 
samhällsmaskineriet. När det gäller cp-barnen kan vi numera ha ganska gott 
samvete. Dem tar vi oss an och försöker göra vårt bästa för. ”Vi” – det är 
naturligtvis i första hand de människor som direkt engagerat sig i cp-arbetet, 
läkarna, och sköterskorna, fysioterapeuterna, pedagogerna etc. (19.11.1972)  
I texterna om barn och ungdomar med cp förekommer följande 
benämningar: de, våra handikappade cp-ungdomar, cp-barnen, läkarna, 
sköterskorna, fysioterapeuterna, pedagogerna, vi, människor och ett 
markerat ”vi”. Gränserna mellan det friska vi:et och de handikappade cp-
ungdomarna och cp-barnen blir tydligt understrukna, och följaktligen också 
vilka som ingår i det sociala centret. En blind behöver knappast övertygas 
eller informeras om sitt handikapp. I medieritualen blir detta viktig 
information.   
 
Att normalitet och andragörande är något som måste tillverkas genom 
kommunikation blir tydligt genom det diakrona perspektivet. Varje år 
reproduceras och kategoriseras de tre grupperna genom ovannämnda logik. 
Det förekommer inte cp-ungdomar som är blonda eller funktionsnedsatta 
som råkar vara erfarna. Den rituella situationen undanröjer ambivalensen, 
vilket skapar de distinkta kategorierna. Det är med andra ord tabu att tillåta 
blandning av egenskaper på ovan nämnda sätt. I ritualen dikteras vad som är 
möjligt för en grupp, men inte för en annan: den funktionsnedsattas hårfärg 
och till exempel specialkunskaper är ovidkommande.   
 
Enligt Foucault (2008: 254) är det i konfrontationen mellan den kloke 
filantropen och den galna (2008: 242) som gränserna mellan det galna och 
icke-galna dras. I det här fallet representeras den kloka av 
medieinstitutionen samt det sociala centret. Foucault menar att det är 
uppmärksamheten och omvårdnaden som segregerar och att det är främst 
under utvecklingen av samhällsinstitutioner som också galenskapen 
utvecklas och får sin distinkta form. De galna liksom HBL:s mytiska 
underställda typer är något som varje år måste kommuniceras för att 
manifesteras som en dialektisk, diskursiv process och som etablerar 
upplevelsen av det sociala.  
 
De utpekande benämningarna och de explicit goda avsikterna hamnar alltså i 
konflikt. Detta talar för att diskriminering sällan är ett entydigt problem utan 
snarare något som kräver både synkrona analyser och diakrona jämförelser. 
Välgörenheten kommuniceras i en kontext som utmärks av positiva förtecken 
och känslor. Ritualsammanhanget förhindrar språkbrukarna från att se vad 
som finner sig bortom de enskilda orden. Rituellt framtagna benämningar 
slår med andra ord fast det som man tror sig veta om kulturen, men som 
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snarare uppenbarar det historiskt förskjutna och ständigt icke-fullständigt 
beskrivna (Butler 1997: 3). Journalisten framställer benämningar som 
inhyser något implicit och underförstått, som om det sociala centret hade en 
gemensam syn kring vad det innebär att vara döv, blind eller fattig eller cp-
ungdom eller cp-barn. Butler (2007: 51–52) menar att det kanske inte finns 
ett subjekt som väntar på att representeras. Precis som kvinnan är en 
”besvärlig term”, men också en vacklande benämning då det knappast råder 
någon enighet om vad som konstituerar eller borde konstituera kategorin 
kvinnor.  
  
Hur man borde benämna dessa människor utan att ytterligare beskära 
identiteten och bidra till distinktionen mellan klasserna kvarstår som ett 
problem liksom den mer generella frågan om hur man kan kommunicera i 
offentligheten utan att såra. Här förefaller Couldrys (2003: 47) avfärdande av 
det rituella mediespråket berättigat. Att befatta sig med det är förknippat 
med risker då varje konfrontation med det speciella medierituella språket 
innebär en risk att språkbrukaren ”fortsätter dess liv”. Bäst vore alltså att 
överhuvudtaget inte befatta sig med gruppnamnet då detta endast blir en 
förlängning av mediemaktens ”förhärskande tankesystem” (Berglez och 
Olauson 2009: 18). Problemet illustrerar mer tydligt skillnaden mellan teori 
och praktik: att en offentlig kommunikation utan stereotypiska och 
diskriminerande inslag förefaller svår att undvika. Den konsekventa och 
självsäkra praktiken som utmärker mediernas sätt att välja sina ord blir en 
sammanflätning av det sociala centrets förmodade kunskap om de 
underställda subjekten. Maktutövning är historiskt förankrad: koherenta 
diskurser om utanförskap kräver med andra ord reproduktion av ”sociala 
fakta”. Ur den beskrivnas synvinkel blir identitetskonstruktionen beroende 
av det bristfälliga och diskriminerande.  
 
De naturaliserade existenserna berättar tämligen uttömmande vad 
redaktionen tänker om de individer som den bjuder in till sin ritual. Man 
kunde hävda att det är oproblematiskt att en med cp får sin identitet 
definierad genom dessa bokstäver samtidigt som det för den benämnda inte 
borde vara det enda som bestämmer ens person. För att uppnå 
identitetsuppluckring (Butler 2007: 227) krävs inte endast tillräckligt med 
variation utan också insikter om benämningarnas konsekvenser. 
Variationslösheten innebär en blockering av förändring och ett 
upprätthållande av positioner (Skeggs 2002: 11). Att utmana maktlösheten 
innebär inte att identiteten automatiskt skulle skifta och inta en ny, 
förbättrad position. Det som står till buds är att vägra att bli positionerad 
som maktlös (ibid.). För den som hamnar längst ner på det sociala hyllplanet 
kan detta vara en för stor utmaning och frågan gäller vem som egentligen är 
ansvarig för uppluckringen av maktlösheten.   
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I ritualen formuleras identiteten homogent, men utanför är den aldrig en 
enstaka aspekt. I den rituella mediekontexten sker ett effektivt urval. De 
monolitiska, nationella kulturerna hjälper i sin tur till att tråckla samman 
skillnaderna till en identitet (Hall 2005: 56). I en rituell mediekontext blir 
kollektiva namn ett nödvändigt ont: något som befäster den ”enögda 
visionen” och som transformerar en komplex individ till en lämplig rituell 
typ. 
 
Jag presenterar nedan en lista över de individer och grupper som 
förekommer i materialet och som varit mottagare av luciainsamlingen. De 
understrukna orden är sådana som mediet explicit använder i de skrivna 
artiklarna. De icke-understrukna är min summering av artikelns 
huvudkaraktärer:  
1952: fattig skogsarbetarfamilj, döva barn, blinda barn, fattig och 
invalidiserad skärgårdsfamilj 
1962: man som råkat ut för en trafikolycka/fattig familj med många barn, 
fattig familj med barn som vill studera, fattig man som blivit änkling, cp-barn 
1972: cp-unga, barn i glesbygd som inte har tillgång till daghemsvård 
1982: barn- och ungdomsinvalider, blinda barn 
1992: handikappat barn som behöver rehabilitering 
2002: småbarnsföräldrar, unga föräldrar, narkotikamissbrukare 
2012: ofrivilligt ensamma äldre 
Mottagarna av luciainsamlingen är ett år fattiga, invalider och änklingar 
och ett annat ofrivilligt ensamma äldre. Det är inte möjligt att ta en av dessa 
egenskaper och skapa ett gruppnamn, t.ex. cp-ungdomar eller 
småbarnsföräldrar utan det behövs en etikett som är rättvisande. Ett 
adekvat namn varmed den ”strukturellt underställda typen” kan adresseras 
utan att såra.  
 
Jag kommer fortsättningsvis att referera till denna grupp genom 
benämningen de utsatta. Gruppnamnet är en kompromiss. Det är inte 
optimalt då det åstadkommer tolkningar av underlägsenhet och därmed 
bidrar till den icke-önskvärda uppdelningen av gemenskapen Svenskfinland i 
friska, starka och välbemedlade respektive motsatserna till dessa.     
 
Avsikten med diskussionen om de kollektiva benämningarna har varit att 
visa på mediernas vardagliga, men rituellt stipulerade utmaningar: att 
samtidigt både kunna kommunicera effektivt (i kortform, på löpsedlar och 
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rubriker) och icke-diskriminerande. Det handlar inte om att försvara 
benämningsmakten utan att lyfta fram de stereotypiskt formulerade 
benämningarna som problematiska för dem som blir benämnda, men också 
för dem som vill bidra till förändring.  
 
Offentliga gruppnamn är en form av oönskade dialektiska kollokationer: de 
instruerar och undervisar publiken om den mytiska typens identitet, men 
riskerar göra felaktiga kopplingar mellan en antagen och en verklig existens. 
De med begränsad tillgång till makten och mediernas redigeringsprocesser 
befinner sig alltså i en uttrycklig beroendesituation. Över tid riskerar 
benämningarna att omöjliggöra förändring. Varje ordval har betydelse, 
samtidigt visar benämningsproblematiken att orden inte alltid ser ut att 
räcka till.  
5.2  FAMILJER  OCH  FATTIGDOM:  OM  KONTEXTENS  
BETYDELSE        
Den utsattas kollektiva identitet differentieras genom att de medverkande 
konsekvent beskrivs i sin sociala och fysiska miljö. I textproduktionen 
tillämpas en form av stereotypiskt blottande av den utsattas 
levnadsförhållanden och som HBL inte anser vara relevant för de två andra 
grupperna. I det följande tar jag upp kontextens betydelse för konstruktionen 
av de utsatta specifikt och olika kategorier av medverkande generellt.  
 
Medieritualer utspelar sig i plats- och tidsspecifika rum, vilket förtydligar 
vilka som ingår i det sociala centret och vilka som hamnar utanför. Under 
åren 1950–1992 beskrivs de utsatta i långa reportage och den föreställda 
läsaren tas med till fysiskt avlägsna platser: Den som är en del av det sociala 
centret möter de utsatta i en periferi: i den karga skärgården; på Svenska 
blindskolan. De individer som HBL avbildar sätts återkommande i en viss 
kontext och tidningen gör följaktligen miljön till en del av 
medverkandetypens identitet.     
 
En underklassrepresentant konstrueras som fysiskt beroende av sin 
omgivning, vilket innebär att klasser definieras som självständiga respektive 
osjälvständiga i förhållande till sin omvärld. Den utsatta är en typ som är 
oupplösligt förbunden till de fysiska platser där hen bor, men också till 
människorna i den närmaste omgivningen. Detta ska jämföras med de två 
övriga medverkandetypernas miljöer. Överklassrepresentanterna utmärks av 
en distans, neutralitet och självständighet. Trions privilegierade situation 
understryks när den kontrasteras mot de utsatta. Överklassen visats i samma 
miljöer som medieinstitutionen: HBL-redaktionen blir överklassens 
”naturliga hemvist”. Medelklassen framträder antingen på HBL-redaktionen 
eller hemma, men särskilt under 1950–1980-talen också i diverse 
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kommersiella miljöer provandes pälsar och kläder på Stockmanns eller i 
andra affärer. Lucia porträtteras också bland människorna i Svenskfinland 
när hon är ute på turné. Underklassrepresentanten däremot hålls på fysiskt 
och mentalt avstånd från de två övriga kategorierna.  
  
Identiteten naturaliseras genom dess beroende av en specifik omgivning. 
Överklassens typiska hemvist är institutionen, medelklassens hemmet och de 
kommersiella miljöerna. Överklass- och medelklassrepresentanterna vistas i 
centrum: i miljöer som utmärks av aktivitet och progression. Den utsattas 
identitet definieras av hemmet: en miljö som placeras i periferin och som 
utmärks av stagnation och behov av omhändertagande instanser. Social 
konstruktion som en klasspecifik kommunikation manifesteras följaktligen 
genom mediernas föreställningar av den utsattas livssituation i form av 
naturalisering av domäner. Polarisering sker konkret genom produktions- 
och redigeringsprocesser som befäster typen till vissa platser.   
 
Den utsattas identitet är en mytisk symbol för solitären: en individ som 
placeras på tydligt avstånd och som härigenom befäster myten om de minder 
privilegierade som individer med obefintliga kontakter till det organiserade 
samhället. Det skapas vattentäta gränser mellan dessa inbillade miljöer, 
vilket påverkar det sociala centrets kunskap om de utsatta människornas 
situation.    
 
Särskilt under perioden 1950–1982 utmärks de utsattas 
identitetskonstruktion av vad jag benämner de små stugornas och 
intimitetssfärens benämningspolitik. HBL beskriver de utsatta genom en 
fixering vid de fysiska hus där de utsatta vistas. Huset blir en obligatorisk del 
av benämningssekvensen och följaktligen en del av gruppidentitetens 
personliga prägel: 
Hösten 1947 hade familjen Ståhlberg flyttat in i sin lilla stuga på en ängsplätt 
några tiotal meter norr om landsvägen mellan Pernå och Lovisa. (21.11.1952) 
Han längtade så ivrigt hem, kunde inte sova, ville bara tillbaka till Kyrkslätt 
och stugan som han byggt så gott som egenhändigt, till hustrun och de sex 
barnen. (11.11.1962) 
Familjen E. i Pargas hade skäl att tro att de svåra åren var över. Sex av de åtta 
barnen hade fått sin uppfostran och lämnat hemmet. Det fanns nu tillräckligt 
utrymme i den lilla stugan på två rum och kök, det ekonomiska trycket lättade 
och det tycktes självklart att familjens skolljus, 15-årige Tage, skulle få läsa till 
student. Men istället för välförtjänt trygghet fick familjen ta emot ett hårt 
slag: i somras blev fadern intagen på sanatorium för tbc, och fortfarande 
ligger han svårt sjuk. (27.11.1962) 
– Den som talar är åbolänningen Boris Gustafsson, 48 år gammal, far till tre 
barn i skolåldern, änkling sedan två månader, och arbetsoförmögen sedan 
elva år. Han beklagar sig ogärna men lyckas inte helt undertrycka en mörk 
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resignerad ton i rösten. Det lilla hemmet, en stuga på ett rum, kök och 
vindskammare, är trevligt ombonat. (30.11.1962) 
Men prekärare är det med kapitlet ”tak över huvudet”. Familjen Lindroos bor 
på Köpbacka bosättningsområde utanför Lovisa, i en stuga som mest liknar 
en grå fågelholk – och är lika fylld med ungar. En farstu där man inte kan 
vända sig, och två rum och sammanlagt 25 kvadratmeter. Det är inte mycket 
livsrum för elva personer. Efter barnens läggdags gäller det för mor att kryssa 
varligt mellan linluggarna, all ledig golvyta är fullbelagd med sovande barn. 
(1.12.1962)      
Familjediskursen utmärks av en fixering vid det spartanska huset och 
hemmet som görs till centrala objekt i den utsattas liv. Ritualisering 
inbegriper en differentiering av yttre och inre materiella ting: stugan 
förekommer återkommande i exemplen ovan och framställs som en 
diminutiv form av huset:  
sin lilla stuga på en ängsplätt några tiotal meter norr om landsvägen mellan 
Pernå och Lovisa. 
i en vindsvept stugas ödslighet och isolering på en karg skärgårdsö 
i den lilla stugan på två rum och kök 
Det lilla hemmet, en stuga på ett rum, kök och vindskammare, är trevligt 
ombonat  
Ritualisering innebär en mytisk polarisering av den föreställda verklighetens 
betingelser vad dessa representerar. Å ena sidan är husen knappt beboliga, å 
andra sidan är de alltid fulla med kärlek, värme och trygghet. Huset och 
hemmet är inte separerade från individen utan integrerade i typens väsen. 
Stugan blir ett logiskt ordval, men också en binär kod till det stadiga och 
högkvalitativa, de standardiserade och normerade som implicit tycks gälla 
för de två övriga gruppernas miljöer. Stugan blir en materiell tillgång när det 
gäller de utsatta, som inte manifesteras i de övriga delarna av luciaritualen. 
Här är de symboler för underlägsenhet och bristfällighet.   
 
Perspektivet på den fattigas tillvaro framstår som permanent, trots att 
fattigdom har sagts vara ett skapat, men olöst problem och som inte alltid 
handlar om brist på materiella förnödenheter. Fattigdom blir relevant genom 
frågan om värdighet (Douglas 1982: 17). Situationen för många finländare 
efter kriget är att de har bristfälligt byggda och trångbodda hus. Det 
föreligger inget objektivt eller naturligt över stugmetaforiken, men med 
ordvalen synliggörs journalistens roll i upprätthållandet av myten om de 
utsatta i samhället och därför är det relevant att iaktta den koherens varmed 
redaktioner exploaterar yttre materialiteter för att konstruera de utsattas 
identitet.   
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Å ena sidan finns det inte anledning att betvivla att dessa människor är 
fattiga eller har olika typer av funktionsnedsättningar. Å andra sidan är 
urvalet och reproduktionen av just dessa och inte andra aspekter på 
människan som lyfts fram som blir viktiga att begrunda. Vad som skulle 
hända om journalisten valde att systematiskt fokusera på andra element? 
Ömkan med dessa individer väcks genom de svenskspråkiga fattiga 
människornas efterkrigstida situation som präglas av materialbrist och 
överhuvudtaget en livssituation som gäller för stora delar av befolkningen 
särskilt under 1950- och 1960-talen och som jag kortfattat behandlade i 
kapitel 2. Ett hus som kallas litet [lilla], ödsligt och isolerat, men trevligt, är 
element som används för att transformera individen till en tragisk och 
trovärdig representant för en klass.  
 
Journalisterna som författar sina texter i de medierituella projekten är 
trogna sitt sociala uppdrag. Läsaren inbjuds att ta del av människoöden som 
understödjer fantasin. Motsvarande närgångenhet saknas i medelklass- och 
överklassporträtten. Journalistiken utmärks av ett strategiskt tänkande, 
vilket innebär att inget tillfälle tillåts gå förbi utan detaljerna utnyttjas som 
värdefulla tillgångar varmed varje mångfacetterat subjekt transformeras till 
en rituell, homogen varelse. En sådan som befäster den föreställda publikens 
stereotypiska tankar om hur det är att vara fattig och överhuvudtaget 
underställd.    
 
Detta illustreras genom en bildtext från 1952: Sitta i sängen och knyta nät 
medan rovan på väggen sakta räknar dagarna och årens gång, det är Fredrik 
Sjöroos’ öde. Telefonen representerar enda ”lyxen” i fiskarhemmet. 
(30.11.1952).  
Se bilaga 3.  
 
På den svartvita bilden ser man en gammal man i profil och halvbild. Han 
lagar fisknät och ser ner på sina händer. Till vänster ser man en telefon på ett 
bord. Det finns anledning att begrunda denna formulering och särskilt 
telefonen som den enda ”lyxen” fiskarhemmet.  
 
Enligt journalisten är den utsatta typen tillsammans med en telefon är en 
otillåten kombination. Telefonen blir tabu; ett materiellt hot som genom 
argumentet enda lyxen i hemmet avvärjer tanken om vad som är tillåtet 
respektive otillåtet. Den utsatta är en legitim representant för en klass då hen 
bor i en stuga, men inte om hen äger en telefon. Den blir ett störande element 
och en omöjlighet i händerna på den som för tillfället ska konstrueras som 
fattig, alltså en person som inte borde ha råd med en telefon. Telefon på 
1950-talet är allt annat än en självklarhet och ”lyx” blir den särskilt i förening 
med en fattig. Det är viktigt att påpeka att en triomedlems ägodelar aldrig 
nämns, medan det förekommer diverse materiella objekt i artiklarna om 
luciakandidaterna.  
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De ekonomiska förutsättningarna skiljer sig och i klassmyten uttrycker de en 
högre form av visshet angående om vem som kan ha tillgång till vad. Den 
mytiska mediekommunikationen är en manipulation med ord genom 
differentiering av befintliga resurser. Senast i den skrivande stunden på 
redaktionen eller i redigeringen ska det som inte stämmer med myten 
kommenteras, förklaras och följaktligen omförhandlas så att betydelsen hos 
detta förbjudna ting inte förtar ritualens trovärdighet utan stödjer den så att 
den uttrycker harmoni med den inbillade publikens förväntningar och 
kunskap.  
 
När materiella detaljer föranleder argument utkristalliseras det sociala 
journalistiska uppdragets essens: den är upptagen med att konstruera en 
sådan värld som svarar mot det imaginära centrets antagna föreställningar 
om hur en strukturellt underställd tillåts vara. Att inte ifrågasätta telefonen 
riskerade skapa en diffus och icke-trovärdig myt. Vad som i någon mening 
kunde betraktas som ”normalt” görs till ett dilemma som måste överbryggas. 
Telefonen som kräver argument är alltså ett litet, men talande exempel på 
hur ritualer ser ut att lösa kollektivets problem (Sumiala 2013: 73; Bloch 
1989: 58).  
 
Jag hävdar att kommunikationen om de utsatta gör mer skada än nytta. 
Exemplet med telefonen visar att mediernas mytiska rapportering kring ”de 
andra” har en socialiserande inverkan på publikens förmåga att tänka sig 
bortom det som med tiden blir en sorts socialt faktum. Telefonexemplet är i 
analogi med den rapportering som tillämpas på 2010-talet när medier 
rapporterar om flyktingar och när skribenter ger utlopp för vad som tolkats 
som förbjudna element. Flyktingars mobiltelefoner eller kläder som inte är i 
harmoni med kollektivets inbillning om vad som borde utmärka en utsatt 
person vittnar om den vattentäta koherens som utmärker underklassmyten. 
Mediepubliken har blivit saturerad av ritualiserade och materialspecifika 
framställningar av fattiga och gråtande barn som sitter på marken med 
uppsvullna magar och håglös blick. De ikoniska framställningarna omsätter 
inbillningar till kunskap. De påverkar hur en människa i väst tänker om dem 
som är utanför denna välbeställda gemenskap. Först när subjektet fråntagits 
allt och är i en absolut mening fattig är den hen legitim representant för sin 
klass. Det som medelklassreportern har svårt att känna igen eller förstå 
levereras som fantastiska berättelser om människors lidande så att myterna 
vägleder hur världen borde förstås. 
 
En telefon i händerna på en fattig, finlandssvensk fiskare på 1950-talet är lika 
tabubelagd som en mobiltelefon hos en flykting i Europa på 2000-talet, 
vilket gör typen till en evig mytisk medievarelse. Exemplet är analogiskt med 
övriga medierituella projekt såsom public service-bolaget Yles näsdag. I tv-
inslagen från de avlägsna ”byarna” och ”lerhyddorna” i Asien eller i Afrika får 
tittarna ta del av berättelser om utsatta familjer. De bor i periferier och i 
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spartanska hem. Då de är tomma på en medelklasseuropés materiella 
symboler överensstämmer de också med vår mytiska föreställning om den 
utsatta typens korrekta habitus. Kommunikationen kan ironiseras, samtidigt 
som det förefaller omöjligt för medieinstitutioner att lösgöra sig från dessa 
stereotypier.  
 
Vår uppfattning bottnar i en polariserad verklighetskonstruktion. Mediernas 
historiskt förankrade andragörande härrör från ritualisering av värderingar. 
Den befäster myten om den lilla människans obarmhärtiga lott i den stora 
och karga världen. Myten hålls koherent genom att återkommande befästa, 
inte vad som är ”sant” utan vad som är socialt möjligt. Journalister 
presenterar en socialt tillrättalagd värld där publiken beskådar de fattiga: 
dem som inte har tillgång till telefoner eller annan ”lyx”. 
  
Den ritualisering av de svenskspråkiga ortnamnen som förekom i samband 
med trion och luciakandidaterna förekommer inte här. Den utsattas roll är 
inte att bekräfta det svenska territoriet, vilket manifesteras genom att 
ortnamnen inte tillfogas de argumenterande tillägg som förekommer i 
samband med luciakandidaterna och trion. De utsatta konstrueras som 
subjekt som ”naturligt” bebor dessa platser, det är folk som har ett 
oproblematiskt och naturaliserat förhållande till sin svenskbygd, sin by eller 
stad. Det som inte kräver manipulering bedöms heller inte vara ett problem 
utan markerar det givna och självklara.      
 
Ritualiseringen appliceras istället på de utsattas centrala mikrokosmos, dels 
på huset som jag tog upp ovan, dels på de mest närstående. I 
familjediskursen inbegrips med andra ord en ritualisering av dels den fysiska 
omgivningen, dels av den utsattas näromgivning – familjen och de närmaste 
medmänniskorna: 
Så hade makarna nog inte tänkt sig framtiden när det inramade bröllopsfotot 
på väggen togs, men så bestämde det obarmhärtiga ödet: Henning Ståhlberg, 
förlamad och bunden vid sängen sedan fem år, hustru Elvi duktig och 
ambitiös men pressad av fattigdom och sin egen ryggsjukdom. Till brådmoget 
allvar har förhållandena fostrat de tre rara barnen, Berndt, Erik och Gunhild. 
(21.11.1952, bildtext)  
En symbolisk situation – ja, kanhända. Men de tre är inga symboler, inga 
produkter av en svårmodig författares fantasi. De är människor, lika verkliga 
som du och jag, bundna vid livets egen oretuscherade vardag. En 
fiskarhustru, hennes vanföra man och hennes nära nittioåriga mor – tre 
människor hänvisade till varandras sällskap året om i en vindsvept stugas 
ödslighet och isolering på en karg skärgårdsö. (30.11.1952) 
Vana att klara sig själva och sin barnaskara utan hjälp är makarna Ingalill och 
Frej Andersson – men hur ska det gå till nu när sviterna efter mc-olyckan 
hindrar honom från att arbeta? De känner ansvaret tungt för sina sex pigga 
telningar, av vilka Berit 7 år, Inger 11, Anita, Bjarne 9 och Börje 12 är med på 
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bilden – 5-årige Birger har tillfälligt tagits omhand av bekanta. (11.11.1962, 
bildtext)   
I utdragen finner man följande benämningar av de utsatta: makarna, 
Henning Ståhlberg, hustru Elvi, de tre rara barnen Berndt, Erik och Gunhild; 
fiskarhustru, hennes vanföra man, hennes nära nittioåriga mor; barnaskara, 
makarna Ingalill och Frej Andersson, sex pigga telningar Berit 7 år, Inger 11, 
Anita, Bjarne 9 och Börje 12, 5-årige Birger; sin bortgångna fru.  
 
Familjediskursen utmärks av en glorifiering av rollerna i familjen. För både 
medel- och underklassen blir familjen alltså en central beståndsdel för 
identitetskonstruktionen. Genom urvalet av kontext ritualiseras rollerna i 
familjen så att de blir symboler för grupptillhörighet. Journalisten 
formulerar en annan typ av benämningssekvenser jämfört med trion, men till 
viss del också luciakandidaterna som uppvisar olika typer av 
benämningspraktiker genom årtiondena. Emedan trion är sina namn och 
titlar betonar mediet det sociala mikrokosmos som är viktigt för typens 
identitet. De utsatta konstrueras istället som reflektioner av sin närmiljö.  
 
En prototypisk namnsekvens inom gruppen utsatta består av komponenterna 
FAMILJEROLL+PERSONNAMN, vilka förankrar typen vid sin strukturellt 
underställda kategori. Familjen befäster individens identitet som avhängig av 
den roll hen har i familjen. En tabubelagd namnsekvens skulle därmed sakna 
referenser till karaktärens närmaste anhöriga och den skulle också bestå av 
flera titlar.    
  
Familjen blir en ödesmättad, men idealiserad framställan som utmärks av 
det sårbara och det intima (Tufte och Myerhof 1979: 17–18), det som 
återkommande framstår som den enda valida arenan för livskvalitet. 
Författarna menar att familjens rättmätiga värde eller status är en fråga om 
perspektiv: familjen kan bestå av en fysiskt territoriell betydelse, såsom huset 
ovan. Den kan också vara en biologisk och juridisk entitet, som tillgodoser 
reproduktion eller platsen för psykologisk utveckling och mognad. Familjen 
har alltid framställts som hotad eller idealiserad. (Tufte och Myerhof 1979: 
1–2.)   
 
Den finlandssvenska familjen är en medierad fristad och ett slott (Tufte och 
Myerhof: 5), en enhet som är frikopplad från den tävlan och opersonlighet 
som förekommer i den yttre världen (ibid.). Den utsatta porträtteras med sin 
familj och symboliserar på detta vis en osjälvisk attityd. I ett hem som saknar 
de materiella förnödenheterna finns det enligt mediet överflöd av annat. 
Familjen är en tillåtande och trygg symbol för individen. De utsatta saknar 
rediga hus, men har inte en hopplös situation då hen har familjen att ty sig 
till. Ritualisering och idealisering går hand i hand och den fattiga 
människans tragiska öde vägs upp av det känslomässigt tillfredsställande.    
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Genom benämningssekvensen hyllar HBL den ideala och eviga familjen: den 
som sammanlänkar generation med generation och skapar band mellan 
individerna i nutid och dåtid. En utsatt är en person som är avhängig av sin 
familjekontext till den grad att journalisten också benämner 
familjemedlemmar som gått bort:  
– Småpyssla här hemma, det är också det enda jag orkar göra, säger han. 
Tidigare medan min fru ännu levde, var det vår största önskan att göra 
hemmet trevligt…. För elva år sedan var Gustafssons en ung och stark familj. 
Barnen hade visserligen kommit tätt, men vad gjorde det då föräldrarna var 
friska och arbetsvilliga. (30.11.1962) 
Hon var en god vän, vi hade ett bra förhållande, hon var det bästa som fanns… 
(2.11.2012) 
Han är 88 år gammal och bor i ett hus i Södra Vallgrund, ute i skärgården i 
Korsholm. Där har han bott i hela sitt liv tillsammans med sin bortgångna fru 
Lina. (2.11.2012)  
Den finlandssvenska familjediskursen genereras av det 
generationsöverskridande och sammanlänkande. De utsattas familj 
konstrueras som en ikonisk symbol för solidaritet och sammanhållning. 
Individerna beskrivs som en god vän… det bästa som fanns… Genom att 
framställa två eller tre generationer i samma medietext konstrueras en 
praktik som refererar till förfäder och historia. Familjen blir ett moraliskt 
åtagande: praktiken idealiserar familjen som en värnande grupp som tar 
ansvar för gemenskapens överlevnad, både tidigare och framtida 
generationer. De bortgångna flätas samman med nutid: mor- och 
farföräldrar med barnen och pekar framåt mot kommande generationer, 
familjer och släkter.  
 
I familjediskursen framställs Svenskfinland som en entitet beroende av 
biologi och reproduktion (Tufte och Myerhof 1979: 1). HBL använder 
nämligen de fattiga storfamiljerna för att explicit diskutera den 
svenskspråkiga gemenskapens framtid:  
Befolkningsstatistiken har gett oss finlandssvenskar något att med rynkade 
pannor fundera över denna höst. Det har konstaterats att vi inte är så många 
som vi borde vara, att det skulle behövas mera skott på stammen. Få kan med 
så gott samvete lyssna till den diskussionen som makarna Gunnel och Sigurd 
Lindroos i Lovisa. Deras bidrag till statistiken är verkligen prydlig: nio 
stycken välartade telningar. Men en annan sak är sedan att 
befolkningspolitikers gillade nickar inte går att använda som levebröd eller 
tak över huvudet. (1.11.1962)  
Storfamiljen idealiseras. De tillför bidrag i statistiken i form av nio stycken 
välartade telningar. HBL vidrör den finlandssvenska samhällsdebatten som 
handlat om antal svenskspråkiga bland den finskspråkiga majoriteten. Det 
sociala spelet erbjuder tidningen att ta del av en långvarig diskussion och 
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tidningen framställer sig som en publicist som bär sitt sociala ansvar. 
Tidningen accentuerar den prekära frågan om befolkningsmängd och 
ritualiserar frågan om språkminoritetens framtid. Här framförs frågan öppet, 
i samband med luciakandidaterna demonstrerade jag hur den framfördes 
implicit.     
  
Upplevelsen om en försvagad nation skapar myter om rätt mängd invånare. 
Nationens livsbetingelse är dess invånare och gemenskapens 
sammansättning och fortlevnad kommuniceras i myten. Nationens framtid 
översätts till frågor om tillgång till individer. Klassificering av vilka som 
tillhör nationen eller gruppen blir synonyma med frågan om social och 
ekonomisk reglering: en utveckling av social ordning till ekonomisk ordning 
(Gane 1992: 62). Detta tangerar till exempel diskussionen om antalet 
svenskspråkiga i Finland 33  eller en invandrardiskurs som uttrycker den 
ekonomiska ”nyttan” med nya medborgare och som upprätthåller 
föreställningar om den starka nationen och samtidigt avvärjer hotet om en 
försvagad nation.         
 
I familjediskursen ingår förutom fokusering på hus och familj också en 
konsekvent ignorering av titlar, yrke och professionalism. Dessa lyser med 
sin frånvaro i de medietexter som ingår i mitt material. Istället för att både 
presenteras konventionellt genom namn och titel (till exempel Nakari 2011: 
18) väljer HBL att tona ner individens professionella identitet. Detta 
manifesterar mediets sociala strategi: att ignorera den professionella 
identiteten bidrar till mytens trovärdighet.    
Detta resulterar i benämningssekvenser som tydligt differentierar typen från 
de två övriga, som genomgående konstrueras genom en nuvarande 
kompetens (trion) och ett understruket intresse för kommande yrkesliv och 
arbete (luciakandidaterna). De utsattas yrkesidentitet negligeras genom att 
placera yrkeslivet i huvudsak placeras i det förflutna. Det förekommer endast 
några få referenser till yrke och titel i materialet: en benämns som 
skogsarbetare (21.11.1952) respektive fiskare (30.11.1952). Yrkestillhörighet 
och formell kompetens tillskrivs en underställd betydelse:  
Så insjuknade Boris Gustafsson och tvingades lämna sitt arbete i 
kalkgruvorna. (30.11.1962) 
Istället för att presentera karaktären genom en vedertagen namnfras 
gruvarbetare Boris Gustafsson, väljer journalisten en verbfras: Boris 
Gustafsson tvingades lämna sitt arbete i kalkgruvorna. Mediet undviker 
den konventionella formen för yrkesbenämning i samband med denna 
medierituella typ: den som manifesteras av omskrivningar som förminskar 
                                                   
33 Här hänvisas åter till Fjalar Finnäs sammanställning av befolkningsmängden i Svenskfinland; . 
http://www.folktinget.fi/sv/publikationer/view-56731-3151   
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den formella professionalismens betydelse. Detta kontrasteras emot 
triomedlemmarna: dessa har inte ”ett arbete på sjukhuset eller på 
universitetet” utan är istället verkställande direktörer och professorer. Likaså 
siktar luciakandidaterna på att skaffa sig professioner med distinkta 
yrkesbeteckningar.  
5.3  INSTITUTIONALISERING:  ANONYMISERING  OCH  
SPEKTAKEL    
Medier med ensamrätt till sina ritualer kan förstås göra stora ingrepp i sina 
strategier, både i form av uttalande men också genom omedvetna 
omställningar. Detta åskådliggörs genom gruppen som under tidigare 
årtionden haft en central position, men som sedermera förpassas till en 
anonymiserande annonskontext. Omställningen påverkar orkestreringen av 
medieritualen generellt och den utsatta typen specifikt. De utsatta tillskrivs 
en närmast osynlig roll jämfört med de första årtiondena, medan 
luciakandidaternas fysiska utrymme i tidningen växer från enspaltiga notiser 
till hela reportage.    
 
Den stora omställningen föranleder en diskussion om de medierituella 
välgörenhetsprojektens logik. Lucia i HBL får drag av skönhetstävling medan 
det seriösa momentets roll förminskas. De små stugorna och deras invånare 
blir undanträngda på flera plan.  
   
Förändringen av medieritualer reflekterar både utvecklingen i samhället 
utanför ritualen och den föreställda gemenskapens behov av att upprätthålla 
ritualer. Cohen beskriver karnevalen i Notting Hill i London som börjar på 
1960-talet som den västindiska gemenskapens uttryck för ”klassolidaritet” 
och som övergår till en fest som återupplever minnen från den koloniala 
tiden. Därefter blir karnevalen de ungas fest och en identitetsskapande 
tillställning för människor med jamaikansk bakgrund i Storbritannien. 
(Cohen 1980: 68, via Cohen 1985: 54–55.)  
 
Det sker också ett påtagligt skifte av fokus i HBL:s lucia. Omställningen har 
symboliska konsekvenser för dem som fortfarande kvarstår som ett 
obligatoriskt element i ritualen, men vars roll trivialiseras. Lucia blir över tid 
en allmän fest för Svenskfinland och strålkastaljuset sätts på de unga 
finlandssvenska luciakandidaterna. Att byta fokus från de utsatta till 
luciakandidaterna berättar vad mediet i första hand hyllar och därmed 
värnar om. Välgörenhetsritualen och den filantropiska verksamheten övergår 
till att tydligare kretsa kring de visuellt och musikaliskt slagkraftiga 
luciakandidaterna. Underklassens medverkan blir med tiden mindre 
relevant, vilket kunde tolkas som att fattigdoms- och handikapproblemen 
vore lösta.  
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Det är den särskilda institutionella ritens logik (Bourdieu 2012: 117) som 
bestämmer vad som kan lyftas fram i ett medierituellt projekt, vilket har 
betydelse för hur medieinstitutioner behandlar de utsatta grupperna. Det 
diakrona perspektivet visar att rituella diskurser bestäms genomgående av 
konsensus: fattigdomstemat är utmanande att hantera i en medieritual under 
en tid då det inte längre råder en hegemonisk uppfattning om vilka som är 
fattiga. Ett rituellt tema måste kunna omsättas i texter som inte kräver 
bisatser, förbehåll och tillägg utan kan kommuniceras utan att 
framställningarna väcker kritik hos det sociala centret. Vad som ansågs vara 
ett problem som det rådde konsensus kring på 1950-talet och 1960-talet är 
inte längre legitimt utan måste bytas ut.  
 
Institutionsdiskursen konstrueras genom att den utsattas identitet görs 
beroende av samhällets institutioner. Detta illustreras i sättet varmed HBL 
tillsammans med Folkhälsan både tar ställning till vilka problemen är och 
står för lösningarna. Med andra ord sker den transformerande riten också 
här under institutionernas övervakning och försorg. Den övergripande 
orkestreringen av lucia sker alltså genom en särskild institutionell logik som 
ger synlighet åt en rad svenskspråkiga institutioner:  
Skärgårdstraditionens bud om gästfrihet har hållits levande, och med 
självfallen värdighet och vänlighet tar makarna Sjöroos emot oss – syster 
Rachel Edgren från Folkhälsan, Pernåkyrkoherden Hugo Glader och Hbl:s 
medarbetar. (30.11.1952)  
I utdraget porträtteras den utsatta tillsammans med de finlandssvenska 
institutionerna: en omhändertagande instans Folkhälsan, en själavårdande 
kyrka och en medieinstitution HBL. ”Ritens symboliska effektivitet” 
(Bourdieu 2012: 119) manifesteras genom sammanvävda och namngivna 
medverkande som sammantaget bildar ett nätverk. Benämningspolitiken 
utmärks av ett uppifrån och ner-perspektiv där institutionerna utnämner sig 
själva till ansvarstagande experter och de utsatta som mottagarna av hjälpen.  
 
Det är mot bakgrund av denna orkestrering berättigat att fråga vem som är 
huvudrollsinnehavaren och vem som främst är beroende av vem i 
medieritualen. Förfarandet är i analogi med den traditionella organiseringen 
av biståndet till ”underutvecklade länder” när den vita delen av världen 
framställt sig själva som experter. Kommunikationen illustrerar ett motsatt 
förhållningssätt till det ideala journalistyrket. I de medierituella projekten 
reagerar inte reportern passivt på en händelse som ägt rum utan tar på sig en 
mer synlig roll. I den här kontexten skapar medieinstitutionerna strukturer 
för innehållsproduktionen och tillskriver sig själv en central roll. Den utsatta 
ser ut att gagnas av uppmärksamheten, men praktiken har mer långtgående 
konsekvenser som fastställer maktstrukturer och poängterar avståndet 
mellan olika typer av medverkande.  
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I en artikel från 24.11.1982 nämns en rad funktionsnedsättningar och 
sjukdomar, men de utsatta förekommer inte själva i texten. Istället 
förekommer en bild på docent Gustav Amnell. I ingressen benämns han som 
överläkare för Folkhälsans habiliteringsavdelning. När den småväxta 
flickan Anna beskrivs 1992 på flickans skola och i artikeln nämns 
representanter för de finlandssvenska välfärdsorganisationerna. Flickan 
benämns i rubriken med sitt förnamn: ”Anna låter inte handikappet 
begränsa sig” (22.11.1992) och i brödtexten genom förnamn eller både 
förnamn och efternamn, ”Anna Caldén”. I reportaget figurerar flera 
representanter för det etablerade välfärdssamhället: Anna-Kaarina ”Tytti” 
Kallio, överläkare på Folkhälsans habiliteringsavdelning i Helsingfors, VD 
Per-Erik Isaksson, mamma Linda-May Caldén och en icke-namngiven 
assistent.    
 
De medierituella projekten utmärks av en dualism som å ena sidan synliggör 
samhällsproblem men där det å andra sidan inte är viktigt att lyfta fram dem 
som välgörenheten riktar sig till. Istället ges utrymme åt de namngivna 
institutionsrepresentanterna.  
 
Institutionsdiskursen innebär att individerna inordnas i system och rutiner, 
de blir härigenom utbytbara representationer. Den individualisering som 
utmärker den senmoderna epoken innebär ändå inte att individen skulle 
ställas i centrum. Det som ser ut som intresse för eller en ”autentisk” vilja att 
hjälpa trivialiseras och blir ett tomt skal som ”visar upp att individen aktas 
och respekteras” (Persson 2011: 57, kursivering i originalet). Den rituella 
situationen övertalar medverkande att tro att hjälpen skulle ha en avgörande 
betydelse när det istället handlar om en ”image av respekt för individen som 
mer används för att lura systemet än något annat” (ibid.). I de medierituella 
projekten deltar medium och publik i hyllningen av vad som ser ut som reell 
omställning, men tvärtom tydliggör roller och maktpositioner.  
 
Mediets representanter och övriga institutioner är upptagna med sin egen 
existens: i medieritualen illustreras vad som kallats för ”en ny 
institutionalism” (Benson och Neveu 2005: 11). Jämfört med de tidigare 
långa reportagen under perioden 1950–1982 där de utsatta beskrevs i sin 
hemmiljö blir den utsatta under institutionalismens tidevarv istället 
konstruerad som en varelse som står i ett beroendeförhållande till 
institutionerna. Den utsatta är i det traditionella samhället avhängig av 
kyrkans filantropiska insatser, sedermera av statens. Under 2000-talet blir 
den utsatta främst avhängig av medieinstitutionernas formuleringar och 
produktionslogik.  
 
År 2002 är målet för luciainsamlingen småbarnsföräldrar samt 
missbrukare. I texten läser man om Tomi, som är 24 år. Mer än förnamn 
och ålder avslöjas inte. På bilden förekommer två män, den ene pastor, 
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teolog och lärare, den andra administrativ chef vid behandlingshemmet 
Tolvis i Österbotten. De utsatta är pojkar, klienter och vårdtagare:  
”ett multiprofessionellt team för våra 6 klienter. Pedagoger, närvårdare, 
fritidsmänskor, fysioterapeut. Hemmet kan ta emot 6+1 vårdtagare”.  
(20.11.2002) 
Den namngivna, visualiserade och gripbara fiskaren ute på den karga 
skärgårdsön som jag beskrev tidigare framstår som en tydlig konstrast till 
det anonyma, generiska och perifera. De utsatta presenteras här genom en 
bekant praktik som diskuterades i samband med luciakandidaterna. Siffran 
ersätter namnet: våra 6 klienter eller 6+1. Den utsattas identitet är inte 
möjlig att fastställa. Mer relevant än individen är experterna och deras titlar 
som befäster luciainsamlingen som en auktoritär praktik. I 
välfärdssamhällets olika projekt suddas individen ut och den utsatta ser ut 
att försvinna bland siffror, projekt och organisationer. 
 
De utsatta är på 2010-talet en grupp som fortfarande benämns genom de 
obligatoriska kontextuella resurserna som beskrevs ovan, det vill säga 
FAMILJEROLL+HANDIKAPP+PERSONNAMN. Nu sker en omställning så att 
INSTITUTIONEN får en understruken roll.   
 
Institutionsdiskursen är en aktörsfixerad praktik, vilket blir särdeles tydligt 
genom ett exempel från 2012 då temat för luciainsamlingen ofrivilligt 
ensamma äldre. De utsatta representeras av en äldre kvinna som porträtteras 
på en stor närbild. Hon sneglar nedåt och halva ansiktet hamnar i skugga. 
Man får inte veta vad kvinnan heter då det inte förekommer någon bildtext. 
Det blir ovisst om artikeln handlar om denna kvinna. Texten är inramad som 
en annons och avgränsad med streck. Längst nere på tidningssidan 
förekommer logotyper för de företag som under 2000-talet medverkar i 
luciaprojektet: Folkhälsan, Hbl, Yle Radio Vega och Yle Fem. Det 
förekommer också en lucialogotype i form av en stiliserad bild på en lucia i 
profil och markerande streck kring texten. HBL har övergått till 
tabloidformat och annonstexten fyller en hel sida.  
 
Det förekommer en mindre bild mitt på sidan. Man ser fyra personer i profil, 
skärpan på en leende kvinna. I bildtexten står det:  
Ann-Maj Westerlund är en av många deltagare i gruppen för ensamma äldre 
som skrattade gott under sittdansen. (2.12.2012) 
I texten berättas om en äldre man som är med i Folkhälsans projekt:  
Axel Lund har klätt upp sig med omsorg och satt in hörapparaten i örat, trots 
att den fungerar dåligt. Han är 88 år gammal och bor i ett hus i Södra 
Vallgrund, ute i skärgården i Korsholm. Där har han bott i hela sitt liv 
tillsammans med sin nu bortgångna fru Lina.                                                          
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– Hon var en god vän, vi hade ett bra förhållande, hon var det bästa som 
fanns… Gruppen med ensamma äldre började träffas våren 2012, som ett led i 
Folkhälsans arbete för ensamma äldre vilket finansieras med de pengar som 
samlas in via luciainsamlingen. (2.12.2012)    
Det diakrona perspektivet synliggör förändringen av den utsattas 
identitetskonstruktion. Den går från framställningar där individer beskrivs i 
sin miljö till en tilltagande generisk praktik. Den utsatta är en 
medverkandetyp som får sin identitet och betydelse genom en institutionell 
kontext. I exemplet ovan är det den anonyma institutionskontexten som 
definierar den utsattas liv. Benämningssekvensen är en generisk 
konstruktion men då den upprepas övergår den till att fungera som ett namn 
som är i analogi med välgörenhetens tema: en av många deltagare i 
gruppen för ensamma äldre; gruppen med ensamma äldre började träffas 
2012, som ett led i Folkhälsans arbete för ensamma äldre.    
 
Ensamma äldre blir en legitim benämningssekvens för den anonymiserade 
och institutionaliserade typen på 2000-talet. Individen är irrelevant, men 
institutionens betydelse och potential är total: vi ser hur ”människans 
personlighet kuvas” (Goffman 1973: 21), vilket lyfter fram vad författaren 
kallar för en ”rollförlust” (ibid.). I den medierade kontexten blir de svaga 
inom Svenskfinland en gömd eller bortglömd grupp. Den medierituella 
helheten omdefinieras så att de utsatta blir socialt perifera och gruppens 
relevans minimeras. Den systematiska anonymiseringen drabbar den som 
redan är utanför, vilket innebär att ”identitetsutrustningen” (Goffman 1973: 
25) är av ringa intresse, medan institutionsutrustningen är av återkommande 
intresse.  
 
Utbytbarheten manifesterar en slumpmässighet som samverkar med 
luciakandidaternas position i början av luciaritualen. Varje namnlös individ 
kan ersättas med en annan namnlös. Likheterna mellan de utsatta och 
luciakandidaterna är på denna punkt påtaglig: de är båda en i mängden och 
kan till exempel benämnas genom siffror.   
 
De utsattas förändrade position understryker spektaklets logik. Trivialisering 
av problem och individer som förkroppsligar en kommersiell logik och 
ideologi bidrar till att de handikappade blir ett slags ”slätstruken” (Debord 
2002: 149) ideal typ. Typens utformning är en abstraktion och den 
förkroppsligade ideologin verkar vara namnlös (ibid.). Det medierade 
skådespelet är uttryck för uppdelning och förfrämligande av människor 
(Debord 2002: 150). De utsatta inkorporeras i institutionslogiken och gör 
dem till anonyma typer istället för igenkännbara individer. I den totala 
institutionskontexten befästs det fysiska och sociala avståndet mellan de 
utsatta och de övriga som figurerar i medieritualen. Institutionaliseringen 
bekräftar den stora och formella distansen (Goffman 1973: 16) mellan olika 
aktörer och deras roller.     
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5.4  DEN  UTSATTAS  HANDLINGSUTRYMME:  LIDANDE  
SOM  ETT  KLASSTYPISKT  TILLSTÅND      
I den andra och sista delen av kapitlet presenterar jag de handlingssekvenser 
varmed HBL konstruerar de utsatta. Sekvenserna bidrar till utvecklingen av 
tre diskurser: lidandediskurser, rättfärdigandediskurser och 
ansvarsdiskurser. Nedan behandlar jag också den altruistiska verksamhetens 
kommunikativa symboler och betydelse för den finlandssvenska 
gemenskapen specifikt och för motsvarande projekt generellt.    
  
Den utsatta är en typ som konstrueras genom lidande: tillståndet blir en 
permanent ingrediens hos subjektet. Detta får stöd genom att lidandet 
manifesteras diskursivt både av benämnings- och handlingssekvenser. Då jag 
avhandlade benämningsproblematiken redan inledningsvis summerar jag 
diskussionen för att sedan beskriva lidande som en form av varande.  
 
Lidandediskursen manifesteras som en polariserande praktik som gör 
åtskillnad mellan respektive grupp i ritualen. När benämningarna 
återkommande konstitueras av sjukdomar och umbäranden skapas mytiska 
föreställningar om gruppernas särart. I myten konstrueras identiteten som 
antingen eller, men aldrig både och. I början av den undersökta perioden är 
den utsatta präglad av främst handikapp och fattigdom. På 2000-talet blir 
socialt utanförskap ett framskjutet tema. Under den avgränsade 
luciaperioden klär HBL den utsatta i bedrövlighetens scenkläder som sedan 
spelar sin tragiska roll med en sådan trovärdighet att det är för den 
entusiastiska ritualpubliken utmanande att uppfatta verksamhetens 
konstruktiva dimension. Genom att någon grupp alltid utses att spela den 
lidandes roll naturaliseras sociala fakta om den finlandssvenska 
gemenskapen. Med andra ord verkar den mytiska lidandetypen inta en 
förutbestämd plats både i medieritualen, men också i livet utanför ritualen.       
 
I den problemorienterade benämningsdiskursen blir lidandet ett 
cementerande inslag: 
Såhär glatt lyste CP-barnet upp inför Hugo Sandströms kamera. Efter 
fotograferingen fortsatte Peters mamma och medikalgymnasten Nanny 
Signell (t.h.) med de tålamodskrävande rörelseövningarna som kanske 
småningom ska tvinga Peters motspänstiga muskler att fungera rätt. 
(2.12.1962) 
De är människor ändå, Peter och hans ödeskamrater. Barn, med barns behov 
av ömhet och omvårdnad. Ja, deras behov av ömhet och omvårdnad är ännu 
mycket större än normala, friska barns. (2.12.1962)  
På bilden ser man en pojke sittande på en brits, han stöttas av sin mamma – 
familjen är explicit närvarande även här – och en representant för den 
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professionella vårdsektorn, medikalgymnasten Nanny Signell. Läsaren får 
veta att Peter och Peters mamma är på Folkhälsans CP-poliklinik.  
 
Den utsattas prototypiska benämningssekvens kompletteras genom de 
varierande benämningarna på lidandet. Skrivuppdraget handlar om att 
namnge tillkortakommanden som är av fysisk, social eller ekonomisk art. 
Benämningsformeln manifesteras sålunda genom formeln 
HANDIKAPP+FAMILJEROLL+PERSONNAM.  
 
CP-barnet Peter utgör en typisk benämningssekvens. Den består av epitetet 
cp som fogas till appellativet barn, alltså rollen i en familj och (ofta endast) 
ett förnamn, Peter. En utsatt är en representation som hänvisas till andra 
med cp. De normala och friska [s], förefaller vara av en annan art, vilket 
befäster det sociala centrets normalitet. Att tidningen kontrasterar cp-barnet 
mot människa understryker typens problemorienterade benämningspraktik. 
I materialet förekommer också äldre personer med cp, dessa presenteras 
enligt samma logik: cp-unga. (”Stötestenar för cp-unga”, rubrik 19.11.1972).    
Den rituella benämningspolitiken har en diskursiv relevans för den sociala 
strukturen. Likt verbaliserade föreställningar av en ”tredje värld” eller till och 
med ”Orienten” (Butler 2011: 52; Said 1978) blir dessa subjekt fråntagna en 
genomsnittsmedborgares antagna normalitet. De utsattas sociala position är 
diametralt motsatt de två andra klasspositionerna som förekommer i ritualen 
(Lévi-Strauss 1969: 161). Reproduktionen av fysiska och psykiska problem 
upprätthåller härigenom inbillningen kring de mytiska typerna. Variationer 
av samma lidande blir tillgångar i skapandet av distinktion mellan 
underklassen respektive över- och medelklassen.  
 
Att kallas cp-barn och cp-ung är vedertagna sätt att skriva om de utsatta 
1962 och 1972. Idag uppfattas benämningen som ovanlig och 
diskriminerande. Härvid liknar konstruktionen den av de utsatta 
luciakandidaterna 1950 och 1952 då dessa kallas för enkel flicka av nordisk 
typ eller benämns genom metaforer blommor i en bukett (se sid.). 
Ritualiseringspraktiker realiseras i en samtid och sett på avstånd kunde det 
framstå som om diskriminering av handikappade vore löst, men alltjämt 
konstrueras grupper på basis av t.ex. fysiska skillnader, vilket befäster 
särskilda identiteter. 34  ”Trion” och ”luciakandidaterna” är lekfulla 
ritualnamn, medan den problemorienterade lidandediskursen presenterar 
namn på ”den som lider”, vilket gör de unika individerna till representanter 
                                                   
34  I tidskriften Funktionshinderpolitik skriver Catrine Lundell, krönikör på tidningen, 
(http://funktionshinderpolitik.se/en-katt-bland-hermeliner/, nedladdat 30.10.2015) ”Om vi på riktigt 
vill att funktionshinderrörelsen ska få en tydligare röst i samhället, måste vi förstå att mångfald i de 
egna leden angår oss också. Vi är lika komplexa som alla andra. Låt oss omfamna det och låt det 
synas.” Detta exemplifierar svårigheten hos grupper att finna samförstånd vad gäller identitet; de 
framstår som totala, men utmärks alltid av undantagen.  
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för en särskild art, ett stereotypiskt offer. I lidandediskursen är det centralt 
att namnge lidandets många skepnader 
Till patienterna hör barn och unga med motoriska handikapp såsom CP, 
ryggmärgsbråck, extremitetsmissbildningar, muskelsjukdomar och följder av 
olycksfall. Vidare vårdas sådana som lider av hjärnlesionella syndrom utan 
påtagliga rörelsehinder, t.ex. epileptiker, eller barn med 
inlärningssvårigheter, samt sådana som har tal- och språkstörningar eller 
syn- och hörselskador. (24.11.1982)  
Institutionalisering och lidande är sammanflätade som två diskursiva 
praktiker. I de medierituella projekten som å ena sidan tydliggör aktörerna 
och å andra sidan kräver anpassning till lidandets olika uttryck förefaller den 
ena bli en förutsättning för den andra.  
 
Förutom reproduktion av lidandespecifika benämningssekvenser 
manifesteras diskursen av handlingar och tillstånd som understryker 
motsatsen till den sprudlande företagsamheten som man bevittnar hos både 
luciakandidaterna och trion. De utsatta präglas av stagnation: 
Hur mycket det lilla hemmet på Kämpholmen än sett av fattigdom, lidanden 
och tyst kamp har det dock inte stängt dörren i bitterhet mot yttervärlden…. 
Hon både hör bra och ser redligt – men ändå, det är bra trist att vara gammal 
och den enda överlevande i en stor syskonskara, och tårarna vill ideligen 
svämma över hennes milda gamla ögon. (30.11.1952)      
I lidandediskursen görs det tidigare diskuterade lilla hemmet till ett aktivt 
subjekt. Den blir symbolen som ser fattigdom, lidanden och tyst kamp. 
Bland de handlingssekvenser som uttrycker statiska egenskaper finner man 
en inre medierituell logik som rör sig kring samma tema: de utsattas liv 
beskrivs som en förtvivlad tillvaro: de lider och för en tyst kamp. De utsatta 
beklagar sig dock inte: är inte bittra. Den utsatta är gammal, tårarna vill 
ideligen svämma över hennes milda ögon. Den utsatta ser ut att sakna hopp 
och vägar ur misären:  
 
I dag vilar den tysta tragikens skugga tung över stugan, som ofullbordad likt 
en tanke aldrig tänkt till slut. Den skuggan möter en i Henning Ståhlbergs 
resignerade ögon, i de tre barnens brådmogna allvar. (21.11.1952)  
Henning Ståhlberg har resignerade ögon, och barnen ett brådmoget allvar. 
För dagens läsare framstår dessa ordval obegripliga på samma sätt som de 
enkla nordiska flickorna och de glada cp-barnen. Lidandediskursen 
manifesteras genom en manipulering av de utsattas handlingsutrymme och 
det är upprätthållandet av myten om den utsatta som begränsar 
handlingsfriheten. Huruvida den underställda själva skulle använda dylika 
ordval om sig själv är tveksamt. Lidande definieras som ett identitetsdrag och 
något som via upprepade reproduktioner befäster ”jagets” utrymme. Den 
 
 
195 
diskursiva utvecklingen samt jämförelsen med särskilt 
överklassrepresentanten visar att åberopandet av ett ”jag” inte är möjligt 
(Butler 2007: 226). Språkbruket utmärks av en självsäkerhet: fixering vid 
vissa egenskaper och den koherenta upprepningen av dessa framstår 
problemfritt.   
 
Den ritualiserade redigeringsprocessen fungerar som ett noggrant såll som 
endast släpper igenom sådana former av ”varande” som cementerar 
uppfattningen om underklassrepresentantens kollektiva identitet. Den 
tillkommer genom en binär logik som tydligt differentierar den utsatta från 
de två övriga klassrepresentanterna: 
Man märker också att hon under normala förhållanden säkert skulle varit en 
strålande representant för den svenska landsbygdens sunda, glada, frimodiga 
döttrar. Visst glittrar de egenskaperna fram när hon välkomnar Hbl-
medarbetarna, och visst syns det att hon försöker hålla modet och 
stämningen uppe i det lilla hemmet. Men livet har farit illa fram med denna 
ännu unga kvinna, och både till nerver och hälsa har tagit skada av 
behandlingen. Också över henne ruvar skuggan, fast hon strävar att fördriva 
den. (21.11.1952)    
Konstruktionen av andragörande kommuniceras både genom modalitet och 
tempus. HBL framställer typen i ett gränstillstånd; konditionalis uttrycker 
dåtid och vad som skulle kunnat vara plausibelt: skulle varit en strålande 
representant för den svenska landsbygdens sunda, glada, frimodiga 
döttrar. Det ”irrationella eller osannolika” i verbkonstruktionen (SAG 3, § 
42) understryker den utsattas ödesmättade situation. Den utsatta fråntas de 
möjligheter som gäller den inbillade, polariserade och naturaliserade 
motsatsen: för den svenska landsbygdens sunda, glada, frimodiga döttrar. 
Den positiva tillvaron placeras i gången tid: glittrar de egenskaperna fram, 
försöker hålla modet och stämningen uppe i det lilla hemmet, strävar att 
fördriva den. En underställd typ är präglad av en förmåga som tagits ifrån 
hen och sjukdomar som präglar nutiden.  
 
Lidandediskursen är konsekvent i varje steg. Ett effektivt sätt att framställa 
den utsatta typen är att kommunicera både ”varande” och kvaliteten på 
varandet genom ett och samma ord. I utdraget uppmärksammar jag 
användningen av perfekt particip som ”semantiskt påminner om adjektiv i 
att de anger en egenskap, ett tillstånd hos en entitet, verb är de då uttrycker 
resultatet av en handling” (Sundman 1987: 388).   
Förlamad ända upp till midjan, tärd av ständiga feberanfall, plågad av 
kroppsliga smärtor och nödtvungen overksamhet.  (21.11.1952) 
Peter är sex år gammal, men han kan inte gå, inte stå, inte ens sitta utan stöd. 
Hans armar är avigvridna, hans tunga kan bara forma några enstaka otydliga 
ord, och hans rörelser är spastiskt knyckiga och famlande. (2.12.1962)   
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I diskursen skapas variationer av lidande-relaterade tillstånd via 
kopulaverbet är: förlamad, tärd, plågad, nödtvungen, avigvridna. Ordvalen 
beskriver lidandet som en kvalitet och en permanent egenskap. HBL binder 
varje utsatt vid sin lidandekategori och gör varje representation till ett 
exempel på den stereotypiska fantasin om en lidande människa.  
 
Den utsattas kropp framställs genomgående som defekt och blir det tredje 
och sista sättet att konstruera en kropp i medieritualen. Den utsattas kropp 
är en diametral motsats till de två föregående kropparna i luciaritualen. 
Tidigare beskrev jag den hyllade medelklassrepresentantens normala och 
starka kropp samt överklassens icke-nämnda och alltså normala kropp.  
 
Den utsattas kropp blir betydelsefull som defekt och den tillskrivs en rituell 
funktion: den symboliserar den seriösa dimensionen i luciaritualen. De 
defekta kropparna blir en ständig påminnelse om döden, vilket innebär att de 
utsatta har en underställd, men ändå central roll i medieritualen då den 
kompletterar den sociala helheten. Den oundvikliga, biologiska döden 
tvingar gemenskaper och individer att tänka på livets begränsningar, på det 
sköra och föränderliga i människans värld (Sumiala 2013: 10; Bloch 1989: 
58). Döden i lucia lyfter fram institutionens värderingar och moral: 
gemenskapen är ansvarig inför sina svagare medlemmar och 
lidandediskursens död blir ett hot mot gemenskapen välfärd.   
 
I lucia framställs lidandet som en symbol för det oundvikliga slutskedet, men 
organiseringen av hotbilden förefaller följa ett annat manuskript än det som 
tillämpas i samband med plötslig och oväntad död av kända personer. I lucia 
är företrädarna för hotet inte bekanta personer och deras roll utmärks av 
handlingarnas symboliska betydelse, jämfört med den oväntade döden av 
kända och verkliga individer som t.ex. prinsessan Diana (Sumiala 2013: 99). 
I lucia manifesteras döden diskursivt och döden utgör en påminnelse om 
dess centrala plats i människans liv. I detta avseende är lucia med andra ord 
en traditionell ritual som handskas med de stora frågorna (t.ex. Bloch 1989). 
Det som skiljer lucia från medieantropologins beskrivningar av lidande och 
död är förutsättningen och utformningen av medietexterna. De utsattas 
lidande härrör från en rutiniserad produktion, till skillnad från Dianas död 
som tvingar redaktionen till göra omprioriteringar och som utmynnar i olika 
texter beroende av på var de publiceras. Att producera det tragiska i 
medieprojekten liknar mer ett arbetsmoment bland andra, även om båda 
exempel visar hur mediet blir sambandscentralen som orkestrerar 
sorgearbetets dramaturgi (Sumiala 2013: 98). Genom reproduktionen av 
lidanden utövar medierna sitt inflytande över människors förmåga att skapa 
och upprätthålla solidariska band med varandra genom att producera 
symboliska hot i form av utsatthet.  
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Lidandediskursen lyfter fram frågan om förändring dels för den grupp som 
är föremål för penninginsamlingen, dels inom ritualen specifikt. I materialet 
från 1972 presenteras de utsatta genom ett socialt problem: föremålet för 
luciainsamlingen är barn i glesbygd som inte har tillgång till dagvård. 
Dagvården har ännu inte lagstiftats till att vara en subjektiv rättighet35 och 
HBL:s projekt fokuserar på den aktuella debatten:  
De här barnen som vi nu ska tala om, de fryser inte och de svälter inte – det 
behöver tack och lov inte många barn göra mer i vårt välfärdssamhälle. Inte 
heller är de sjuka eller fysiskt handikappade. Ändå är de i en viss mening 
svältfödda svältfödda och handikappade. Svältfödda svältfödda (sic!) på den 
stimulans som det numera anses självklart att barn i den åldern bör få. 
Handikappade, både intellektuellt och socialt och känslomässigt, när de sedan 
ska plötsligt ska börja gå i skola utan att ha fått ”leka sig in” i skollivet. 
(ingress, 1.12.1972)   
Det fysiska lidandet byts ut mot ett socialt problem och journalisten 
kontrasterar de utsatta med tidigare års mottagare av luciainsamlingen: de 
fryser inte och de svälter inte. Utsattheten bedöms som lika betungande och 
lidandediskursen formuleras som en brist på stimulans: [är] svältfödda på 
den stimulans som krävs för att utvecklas ”normalt”. Exemplet illustrerat 
lidandet som obligatoriskt sekventiellt tema som reproduceras i 
välgörenhetsprojekten.      
 
Exemplet illustrerar mediernas och samhällsutvecklingens dialektiska 
förhållande. Vad som är en hegemonisk uppfattning av lidande blir också 
styrande för vilka teman som kan blir föremål för ett medierituellt projekt. 
När välfärdssamhället utvecklas och absolut fattigdom inte längre är entydig 
behäftas lidandediskursen med ett nytt innehåll.   
 
Det föreligger alltså anledning att begrunda vad de medierituella projekten 
innebär för de utsattas situation. De förefaller handla om förändring, men 
betydelsen utmärks av status quo, vilket manifesteras av den diskursiva 
utvecklingens avhängighet av de mytiska typerna. De explicita målen och 
deras implicita konsekvenser blir två skilda aspekter: det som ser ut som en 
verklig omställning, såsom i fallet luciakandidaterna där flickan övergår till 
fullvärdigt medlemskap i gemenskapen, är inte möjlig för denna 
medverkandetyp. Detta gör ritualer till reaktionära projekt: det är en 
verksamhet som tar sin legitimering av frågor där det råder konsensus. I de 
uppföljande rapporterna är det följaktligen de små framstegen som skett 
med hjälp av publikens insatser som blir beskrivna:  
Hör bara vad som skett: Lilla Inga har fått violinlektioner och lärt sig hantera 
instrumentet riktigt nätt. En musikalisk yngling har fått lektioner i 
cellospelning. Inga-Maj har fått ett par starka glasögon, som låter henne 
skymta en smula av omvärlden. (23.11.1952)    
                                                   
35 Den subjektiva rätten till dagvård i Finland reglerades ett år senare, 1973.  
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Den obligatoriska lidandediskursen utmärks av minimala förflyttningar inom 
samma kategori. Förändring konstrueras som små rörelser inom den 
fastslagna mytiska klassen. Att ha fått violinlektioner eller få lektioner i 
cellospelning eller ett par starka glasögon innebär onekligen betydande 
förbättringar för individen. 
 
I ritualen väljer människan att dröja kvar i sin mytiska inbillning och reagera 
långsamt. Den utsattas handlingsutrymme rör sig snarare inom en kategori, 
medan rörelser mellan kategorierna förblir en omöjlighet. En strukturellt 
underställd befinner sig i en fastlåst position. De utsatta blir ett förväntat 
innehåll, ett mantra, vilket visar att det mytiska tänkandet förhindrar 
gemenskapen att röra sig vad Butler (2011: 3) beskriver som en geometrisk 
organisation med en fixerad matrix.  
 
Underlägsenheten representeras alltid i ett ”historiskt nu: när medier och 
hjälporganisationer väljer formulerar projektet sker detta genom 
populismens lagar. Västvärldens fattigdom är svårkommunicerad i en rituell 
kontext som styrs av konsensus. Fattigdomen är inte alltid endast en fråga 
om ekonomisk utsatthet.36  Strax efter kriget är det den absoluta fattigdomen 
som vinner läsarnas gunst, på det tredje millenniet den ofrivilliga 
ensamheten bland den växande skaran äldre människor. De ansvariga 
institutionerna väljer teman som det råder maximal uppslutning och 
konsensus kring. På det tredje milleniet har ofrivilligt ensamma äldre bättre 
förutsättningar att vinna gehör hos det sociala centret.  
 
Den status quo som utmärker konstruktionen av det sociala anpassas till 
rådande ideologi. En verklig förändring skulle innebära att individen 
lämnade sin symboliska klass. Permanenta eller radikala transformationer är 
inte vad som avses i dessa projekt: detta skulle utsätta både projektet och den 
symboliska, sociala strukturen för fara. Snarare är det institutionernas 
fortsatta verksamhet som framstår som det centrala samt att upprätthålla de 
incitament som möjliggör att utsatthet också framledes kan kommuniceras 
på ett legitimt sätt. När detta infrias har förändringen varit tillräcklig. I 
välgörenhetsprojekten får underklassen en stunds uppmärksamhet och 
ömkan. När det är dags för nästa års nya välgörenhetsprojekt har 
strålkastarljuset riktats mot nya grupper av utsatta.         
                                                   
36 För mer läsning om den finska fattigdomen på 2010-talet, läs Juho Saaris forskningsresultat om 
fattigdomens bakgrund, i bland annat Huono-osaiset, elämän edellytykset yhteiskunnan pohjalla [De 
sämre lottade, livsförutsättningarna på samhällets botten], 2014.    
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5.5  RÄTTFÄRDIGANDE  OCH  SOLIDARITET  
Det idealiserade samhället utmärks av solidaritet, men inkluderingen 
utmärks av moraliska förbehåll. Konstruktionen av de utsatta sker enligt 
samma logik som de två övriga grupperna. Underklassen blir värd publikens 
oförbehållsamma hyllning och sympati endast om den utsatta visar en 
idealiserad inställning till sin gemenskap. En legitim representant blir värd 
de välbeställdas insatser när hen uppvisar en vilja att försöka: trots sin 
situation intygar den fattiga att hen gör sitt bästa: 
– Han börjar 7 på morgonen och sen ser vi inte till honom förrän 10–11-tiden 
på kvällen, berättar fru Gunnel.                                                                         
Osäkert är det ändå att vara beroende av tillfälliga arbeten, men så länge 
sådana står till buds hugger han i med all energi och ser till att familjen inte 
behöver svälta. Och fru Gunnel håller ihop det hela med sin insats på 
hemmaplan. Att sköta om – och sköta om bra – nio barn i åldrarna 14 till 3 år, 
det är en uppgift vars innebörd alla mammor förstår utan att man behöver gå 
in på någon närmare utredning. Och man behöver inte ens vara husmor för 
att inse att sysslolös, det är hon föga. (21.11.1952)    
I utdraget förekommer arbetsrelaterade handlingssekvenser: hugger han i 
med all energi och ser till att familjen inte behöver svälta, håller ihop det hela 
med sin insats på hemmaplan, sköta om – och sköta om bra – nio barn i 
åldrarna 14 till 3 år, är hon föga (sysslolös). 
 
Rättfärdigandediskursen konstruerar den utsatta som en flitig individ: en 
som manifesterar HBL-lucia som en protestantisk ritual. Att HBL sätter 
arbetet i centrum blir särskilt tydligt då man erinrar sig om att arbetet 
tillskrivits en central roll också i de andra delarna av medieritualen Det är 
genom sin attityd som individen infriar sin plats i den sociala strukturen. Av 
detta följer att även en som är handikappad eller lider av andra problem 
uppvisar samma inställning som trion och luciakandidaterna. Emot alla odds 
bidrar den utsatta med sin beskärda del till den sociala helheten och blir 
genom dessa symboliska handlingar värd läsarnas uppoffringar. En legitim 
representant för underklassen uppvisar en vilja och trotsar sin egen situation 
för gemenskapens bästa. Människornas solidaritet blir värdet som hyllas i 
ritualen och varje prestation bedöms följaktligen som ett betydelsefullt 
tillskott. Detta innebär att det även för den utsatta är förbjudet att uppvisa en 
negativ inställning, till exempel genom att framstå som lat eller oföretagsam. 
En idealiserad underställd typ konstrueras som motsatsen till passiva eller 
negativa attityder och en som bidrar med sin beskärda del. Den utsatta 
konstrueras som en respektabel medborgare som inte låter den egna 
bekvämligheten gå före uppoffringen:  
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– Så länge min man varit sjuk har jag åtagit mig städningsarbeten, fortsätter 
hon. Nu har jag sex timmar varje dag, förutom lördag då det är hela sju. Det 
känns nog litet tungt, men jag har ju inte så mycket mera hemma, så det får 
väl gå. Värst är det för Tage. Han är det enda av mina barn som har velat läsa 
vidare. ( 27.11.1962)  
Rättfärdigandediskursen består av reproduktion av handlingssekvenser med 
det obligatoriska temat arbete: åtagit mig städningsarbeten, har jag sex 
timmar varje dag, känns nog litet tungt, har ju inte så mycket mera hemma. 
 
År 1972 skriver Hbl om två unga cp-skadade män som försöker få jobb:   
Torbjörn, 22 år. Genomgick handelsskola. Har alltså en merkants 
kvalifikationer. Söker sedan fyra år ett arbete som skulle svara mot dem. Fick 
inget jobb alls på två år, trots ihärdiga ansträngningar. Står nu i en skyddad 
arbetscentral och packar trycksaker.                                                                   
Göran, 19 år. Har folkskola och ett år i folkhögskola bakom sig. Sitter i ett litet 
småbrukarhem på landet, blir alltmer isolerad. Skulle gärna vilja ha ett 
arbete, vet inte riktigt vad han kan tänkas duga till. Bollas, som fall, mellan 
yrkesvägledning, tester och arbetsförmedling.                                                   
Båda pojkarna är f.d. patienter på Folkhälsans cp-avdelning. Vad de har 
gemensamt är olycksödet att vara cp-skadade – och oron för framtiden, i 
övrigt ter de sig som helt olika sorts personligheter. (19.11.1972)  
Ovan illustreras hur handlingarna i en ritual genomgående representerar 
något annat: den sociala struktur som här kommuniceras har en moralisk 
implikation. Var och en behövs för den sociala helheten. De unga männens 
problem med att få ett arbete presenteras på ett sätt som för en läsare på 
2010-talet framstår som överdrivet eller humoristiskt; personer som inte 
duga till, som har olycksödet gemensamt och tillägget att det trots 
handikappet ter [sig] som helt olika personligheter. Arbetets innebörd, alltså 
vad de olika medverkande har för yrken är relevant med tanke på 
konstruktionen av klasserna med hjälp av olika typer av arbete. De utsattas 
arbete präglas av det fysiskt tunga och icke-avancerade. 
 
Det relevanta i sammanhanget är däremot arbetets betydelse för det sociala 
centret som här tilltalas. Att arbeta blir en primär handling inom 
rättfärdigandediskursen: det övergår till att vara något heligt. Trots att de 
utsattas liv utmärks av stagnation (som jag tog upp ovan) och kontrasteras i 
motsats till de två övriga gruppernas förmåga att arbeta, får arbetet här en 
ideologisk innebörd.  
 
Att arbeta tillskrivs en så central roll hos varje medverkandegrupp är ett 
ställningstagande från medieinstitutionens sida. Det utsattas arbete 
synliggör det helhetsgrepp som mediet tar över både organiseringen av 
luciaritualen specifikt samt av den finlandssvenska 
verklighetskonstruktionen generellt. Genom reproduktionen av arbetandet 
befästs medieritualens protestantiska etos. Jag vidareutvecklar inte hur 
denna syn på arbete skiljer sig från andra religioners inställning till arbete 
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utan konstaterar att det för mediet framstår som centralt att erbjuda arbete 
som en dygd och som något nödvändigt som förväntas av varje individ. Det 
kan förefalla som en självklarhet, men är en ideologiskt förankrad vision som 
har en avgörande roll för det samhälle som medieinstitutionen här beskriver. 
 
Sett ur ett funktionsperspektiv får journalistens årliga upprepning av arbete 
en djupare innebörd för den solidaritet som lucia manifesterar. Att var och 
en är förpliktigad att bidra till välfärden utmärker det idealiserade 
finlandssvenska samhället. Arbetet befäster samhällsmoralen och det 
involverar uttryckligen varje individ i Svenskfinland. En fungerande social 
helhet kräver att varje individ tar ansvar för välfärden. Luciaritualen blir 
härigenom en allegori på mänskligheten som strävar mot nya mål.  
 
Variationen i den utsattas handlingssekvenser är större än i 
benämningssekvensen, och därför inte entydig att formulera. Den utsattas 
handlingssekvenser symboliserar den utsattas tillstånd och karaktär: 
FATTIG+HANDIKAPPAD+RESIGNERAD. Därtill tillämpas mer dynamiska 
verbfraser: FÖRSÖKER+KÄMPAR+ARBETAR. Dessa är obligatoriska element 
varmed den medierituella typen konstrueras; jag har beskrivit vad 
variationerna har för implikationer för den diskursiva utvecklingen. Dessa 
handlingssekvenser tillhör inte det förgångna. När myten om den ”goda 
invandraren” konstrueras förefaller den positiva inställningen till arbete vara 
ett obligatoriskt element.   
 
Den utsatta medverkandetypen är en godhjärtad gestalt. Hen är en allegori 
på ”sidekicken” som genom sitt stereotypiskt oklanderliga sinnelag blir en 
användbar gestalt i HBL:s luciaberättelse. Likt Charlie Chaplin som förblir i 
sin eländiga position och försvinner ut i horisonten. Den lilla människan som 
inte ger upp är en mytisk hjälte som får sin motsvarighet i de rituella 
medietexterna.    
5.6  ANSVAR  SOM  EN  GEMENSAM  FÖRPLIKTELSE        
Den sista diskursen som jag tar upp till behandling handlar om de konkreta 
hjälpinsatsernas och gåvornas symbolik. Interaktionen understryker 
skillnaden mellan medieritualers mening och deras symboliska betydelse. 
Meningen är att samla in pengar, betydelsen är dock en annan. De 
medierituella projekten ser ut att handla om konkreta summor, men de 
ekonomiska transaktionerna uttrycker mer fundamentala principer om 
moralisk skuld och gemensamt ansvar. 
  
Luciainsamlingen har ett särdrag; den riktar sig till den egna språkgruppen, 
vilket understryker medieritualens kulturspecifika och etnocentriska 
karaktär. Förfarandet representerar en självförsörjande och självupptagen 
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logik. Gemenskapen fokuserar på den imaginära nationen Svenskfinland och 
dess problem, vilket innebär att det övriga, finskspråkiga Finland liksom 
övriga världen att upphör att existera eller intressera i samband med 
insamlingsverksamheten. 
 
Luciainsamlingen har en social istället för en ekonomisk relevans. Det 
centrala är inte hur mycket som har samlats in även om den återkommande 
rapporteringen kring nya rekord ser ut att vara det väsentliga. Den typiska 
gåvohandlingen utmärks av att fysiska objekt byter ägare. I början av 
luciaritualen samlar HBL och Folkhälsan in pengar, men också kläder och 
mat. De altruistiska handlingarna utmärks av att förnödenheter växlar ägare:  
I dag kan vi annotera en verklig triumf för Luciainsamlingen: med de 410.669 
mk, som de jäktade damerna på Hbl hann räkna in före kl. 24 av gårdagens 
skörd, steg totalsumman till 1.639.964 mk, och därmed har fjolårets resultat 
redan överträffats. (3.12.1952)   
Insamlingsverksamheten manifesteras av sekvenser där tidningen 
rapporterar om nya rekord: kan vi annotera en verklig triumf för 
Luciainsamlingen: med de 410.669 mk; steg totalsumman till 1.639.964 mk; 
resultat redan överträffats. Gåvornas storlek kan framstå som central. HBL 
publicerar under flera år listor i tidningen i form av initialer på dem som 
donerat och hur mycket pengar dessa ”anonyma” personer bidragit med. 
Numera kan man välja en summa som man skänker i samband med att man 
röstar på en luciakandidat; eurona överförs elektroniskt.  
 
Gåvokommunikationen framstår som inkluderande då den kommuniceras 
som om den involverar alla: 
Och märkesförsäljningen till förmån för Svenska blindgården resulterade i en 
god slant som gav planerna en liten puff framåt mot förverkligandet – kanske 
skall det en gång kunna bjuda en hamn för barnen, när de lämnat skolans 
trygghet och med sitt handikapp kastas ut i kampen för tillvaron. (23.11.1952)  
Mediet sammanfattar regelbundet vad läsarnas handlingar inneburit för de 
utsatta. Den Svenska blindgården är ett mål som kan uppnås genom 
gemensamma krafter; resulterade i en god slant; gav planerna en liten puff 
framåt mot förverkligandet. Här är objektet för handlingen betydelsefullt för 
tolkningen: en god slant och en liten puff betyder att ingen gåva är för liten 
utan att var och en kan bidra med något.  
 
Ansvarsdiskurs som konstrueras likt ett sammanvävt ekosystem (Rappaport 
1976). I den blir varje medlem i gemenskapen delaktig i en ritual där centralt 
är att fördela välfärdens frukter på ett jämlikt sätt. Detta ter sig som en 
avgörande fråga för det finlandssvenska samhället. Det sociala centret 
konstrueras av de som har tillräckliga resurser medel och det är de som är 
mottagare av hjälpen som hamnar i den sociala periferin.  
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Det sociala centrets uppgift är att ge, donera, överräcka, skänka gåvor och 
presenter. Dessa blir genom sina goda gärningar en gemenskap av helgon 
(Taylor 2004: 6). Valeri (1985: 62) menar att det symboliska offret tar 
församlingen närmare Gud. Offret blir en renande handling och ett sätt för 
HBL att åberopa en kristen livsåskådning som avkräver det sociala centret att 
bära sitt ansvar för samfundets ”minsta bröder”. Lucia är inte en del av den 
lutherska kyrkans officiella verksamhet och HBL:s donationspolitik 
understryker ritualens pseudo-religiösa karaktär.  
 
De symboliska handlingarna skapar härigenom en reciprok sekventiell 
struktur av varandra beroende handlingar, och i analysen blir det relevant att 
iaktta kedjan av handlingar i ett tillräckligt långt perspektiv (Malinowski 
1967: 51). Med andra ord blir varje handling nödvändig då de symboliskt 
sammanlänkar de enstaka handlingarna med varandra. Genom insamlingen 
synliggörs vilka som donerar och vilka som mottar hjälpen. Tidningen riktar 
sitt budskap till de välbeställda som förväntas ge till de sämre lottade. 
Ansvarsdiskursen manifesterar en social beroenderelation som utmärks av 
de goda människornas goda gärningar. De symboliska gåvorna konstituerar 
de ”gemensamma angelägenheterna”, men också hierarki och positioner 
inom Svenskfinland. I ritualen görs läsarna delaktiga i den sociala struktur 
som HBL skapar. Hjälpverksamheten organiseras enligt ett förutbestämt 
schema, vilket fastställer roller och vad som krävs i form av handlingar.  
 
Ansvarsdiskursen manifesteras genom symboliska handlingar som 
understryker samhällsmoralen:  
Men detta med tonvikten på barnkläder – det betyder att det är här behovet 
är allra störst. Hälsosystrarna runtom i våra svenskbygder, de som vet precis 
hur det ser ut innanför hemmens fasader, de har sänt in listor över familjer 
för vilka ett klädpaket skulle betyda en välkommen lättnad i 
vardagsbekymren… De läsare som har något att komplettera denna första 
skörd ska veta att de är välkomna. Läs bara vad det står i ett av de tackbrev 
som kom till Folkhälsan i fjol från en tacksam mamma: ”Genom gåvan blev 
vår jul mycket gladare och lyckligare än vad vi kunnat ana, och varma tankar 
gick till alla goda människor som hjälpt till att gåvan kunde sändas till oss.” ( 
18.11.1962)     
 Det är inte endast genom att räkna upp namnen på de olika institutionerna 
(som jag tog upp ovan) som man kan iaktta de centrala aktörerna i ritualen: 
för att synliggöra de sociala relationerna krävs symboliska handlingar 
(Douglas 2004: 92). Tidningen tillsamman med Folkhälsans personal har 
bäst kännedom om vad de utsatta behöver; vet precis hur det ser ut innanför 
hemmens fasader. De har redan vidtagit åtgärder; sänt in listor över familjer 
för vilka ett klädpaket skulle betyda en välkommen lättnad i 
vardagsbekymren. När de utsatta får hjälp, visar de tacksamhet: blev vår jul 
mycket gladare och lyckligare än vad vi kunnat ana.  
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Luciainsamlingen befäster inte bara det reciproka förhållandet mellan 
grupperna i gemenskapen (Bourdieu 2013: 98; Bell 2009b: 78). Gåvorna 
innebär en förpliktelse som åstadkommer en ömsesidig känsla av att tillhöra 
samma sociala sfär (Leech 1976: 6). Gåvan blir en symbol för givarens heder: 
gåvans logik är ett sätt att överskrida eller dölja intressets kalkyler (Bourdieu 
1987: 59). Att bidra till de rituella medieprojekten är alltså inte något 
osjälviskt, det är istället en transaktion där egenintressen gör sig gällande 
(ibid.).  
 
Luciainsamlingen manifesterar de godhjärtades goda avsikter, skuld och 
ansvar. Hos Mauss (1997: 28) är processen ett mönster av vissa andliga band 
mellan föremål som byter ägare och dem som är involverade i denna process. 
I slutändan ser donationerna ut att tillfalla och gagna det sociala centret och 
mediet självt: att ge en gåva ger nämligen rikedom (Mauss 1997: 29). 
Gåvohandlingarna blir över tid missriktade: de är ett sätt för de välbeställda 
att köpa fred (Mauss 1997: 32). Mediet legitimerar de ”goda människornas” 
gärningar, men utrymmet för och betydelsen av de utsatta förblir högst 
spekulativ. 
 
Gåvohandlingarna organiseras som ett nätverk av specifika handlingar. 
Primus motor -institutionerna, HBL och Folkhälsan utgör den första 
gruppen. De formulerar reglerna för hur gåvorna ska skänkas; de fastställer 
tidtabeller, hur och vad läsarna ska donera. Mediet markerar explicit när det 
är dags för HBL-läsarna att agera:   
Det är lite tråkigt att behöva hetsa och jäkta på alla de varmt uppskattade 
givare, som med sina bidrag till Luciainsamlingen av kläder och andra 
naturgåvor sprider julglädje i många hem runtom i svenskbygderna. Men ni 
är det så att tidsfristen i år av praktiska skäl måste bli kortare än den varit 
förr. (sic!) och ledande hälsosyster Åse Palmgren på Folkhälsan vill därför 
rikta en försynt vädjan till givarna in spe: välkomna så snart som möjligt, 
helst redan inom november. (18.11.1962) 
 I utdraget ovan ser man att publiken tilltalas på ett hövligt sätt, de varmt 
uppskattade givare; försynt vädjan till givarna in spe. I de medierituella 
projekten såsom lucia blir mediepubliken den direkta adressaten för 
mediernas kommunikation och förutom hövlighetsfraser blir tidsbristen en 
återkommande faktor: välkomna så snart som möjligt, helst redan inom 
november. Genom att påskynda skapas känsla av febril aktivitet.  
  
Läsarna utgör den andra gruppen i gåvoutbytesprocessen. Till skillnad från 
en idealiserad nyhetstext talar mediet direkt till publiken och framställer 
olika krav: gåvoproceduren manifesterar överlämningar av turer (t.ex. 
Lindström 2008). Tidningen deklarerar explicit vad den förväntar sig av 
läsaren och signalerar detta genom att adressera tydligt vad som är nästa 
förväntade handling. Läsarnas uppgift är att svara på tilltalet och göra vad 
som förväntas.   
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De utsatta, för det tredje, framställs som en passiv mottagare av 
luciainsamlingen. Gruppens uppgift är att på olika sätt visa sig vara 
berättigad hjälpen. Ovan beskrev jag hur redaktionen gör den underställda 
medverkandetypen till en tapper representation, en mytisk typ som trots 
motgångar gör sin beskärda del och som transformeras till värdiga 
mottagare.   
  
Den fjärde typen är Lucia vars uppgift är att samordna och medla. Det är hon 
som tar emot och vidarebefordrar de medel som läsarna donerat till de 
behövande:  
Lucians första och största dag. Under måne och stjärnhimmel åkte Ingeborg 
Spiik, hyllad av adertontusen helsingforsare, från Senatstorgets marschaller 
och stilla hornmusik till den strålande festen i Mässhallen, där ytterligare 
fyratusensexhundra människor värmdes av hennes tillitsfulla och varma 
leende. Där överlämnade hon till Folkhälsan sin och alla givares stora gåva, 
en check på 8,8 miljoner mk, och där mottog hon själv sitt vackra smycke, sitt 
fälttecken i kampen mot nöden. (15.12.1962) 
Lucias sekventiella handling är obligatorisk och uttrycker lucians 
transmitterande uppgift: överlämnade hon till Folkhälsan sin och alla 
givares stora gåva, en check på 8,8 miljoner mk. Luciakandidaten får också 
presenter: mottog hon själv sitt vackra smycke, sitt fälttecken i kampen mot 
nöden.  
 
HBL ger ett löfte till läsarna att årligen ta fram en Lucia. Tidningen utlovar 
att leverera en skönsjungande och estetiskt felfri upplevelse, som blir mediets 
bidrag till den sociala helheten. Det förekommer alltså inte gåvor som inte 
kräver motprestationer och mediet överräcker publiken en upplevelsegåva 
först efter att denna fullgjort sin plikt och bidragit med symboliska resurser. 
Det är mediet och den finlandssvenska publiken som är delaktiga och 
ansvariga i det sociala spelet.    
5.7  SAMMANFATTNING  AV  KAPITLET  
Jag har beskrivit hur HBL konstruerar gruppen de utsatta. Jag har genom 
analysen av benämningar och handlingar visat hur gruppen blir en symbol 
för den finlandssvenska underklassen.  
 
Med de utsatta kompletteras den sociala strukturen. Det sociala centret 
består av en symbolisk medelklass och överklass, och den grupp som här 
avhandlats är objektet som ska beskrivas för det sociala centret. Helheten 
består av tre klasser, och de utsatta intar en underställd, men avgörande 
position. Jag har demonstrerat hur den medierade välgörenheten 
konstruerar och upprätthåller myten om underklassen. Det altruistiska 
projektet framstår som den seriösa delen av medieritualen, vilket legitimerar 
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verksamheten. Välgörenhetsmomentet får oss att tro att vi åstadkommer 
förändring, men istället bidrar kommunikationen till att distansen mellan 
olika grupper i samhället ökar. Underklassens identitet är en myt som 
upprätthålls och som formuleras i förhållande till de två övriga grupperna. 
Följaktligen drar jag slutsatsen att de medierituella projektens explicita 
verksamhet inte ser ut att lösa problem, men skapar istället nya.   
 
Strax efter krigsslutet 1950 när lucia startar har det finska samhället ett 
gemensamt mål. Att uppbåda solidaritet genom den rituella 
mediekommunikationen förefaller inte vara svårt. Reportagen om de utsatta 
är många och långa. I takt med att välfärden byggs ut råder det inte längre en 
entydig uppfattning kring frågan vem som är fattig: i analysen har jag visat 
att endast de teman som kan kommuniceras utan invecklade förbehåll, 
argument och tillägg duger som ritualiserade teman. Följaktligen framstår 
det som socialt logiskt att värna om de fattiga på 1950 och de ofrivilligt 
ensamma äldre på 2010-talet. Hur medieritualer naturaliserar sanningar 
kräver med andra ord att medietexterna tolkas i sin kontext.   
 
Underklassens mytiska identitet innebär att den är evig och därmed 
oumbärlig för mediernas legitima roll som den socialiserande agenten. Med 
varje klass på sin förutbestämda plats har mediet förvisso inkluderat ”alla”. 
Frågan gäller på vilket sätt detta sker och vilka konsekvenser den mytiska 
kommunikationen har.  
  
Den diskriminerande identitetskonstruktionen manifesteras genom en 
historisk anpassning av det obligatoriska lidandet som utmärker den mytiska 
utsatta typen. Positionen låses fast i ett evigt utanförskap. Från den stora 
mängd av olika samhällsteman som präglar debatten väljer 
medieinstitutionen ut sådana som står i analogi med respektive epoks 
hegemoniska uppfattning om vem som för tillfället är ”mest utsatt”. 
Orättvisor och svåra livsbetingelser som individer och grupper i samhället 
upplever blir föremål för trivialisering. Samtidigt vi förleds vi att tro att 
ritualen löser verkliga problem cementeras skillnaderna mellan det sociala 
centret och periferin.  
 
Att uppnå verklig förändring kunde börja med en uppluckring av 
benämningspolitiken. Detta är ur ett medierad textproduktionsperspektiv en 
svårare utmaning än vad man vid en första anblick kunde tro. Varje ord är ett 
ställningstagande, men att välja att inte all benämna är inte en framkomlig 
väg.  En möjlighet är att inte producera kollektiva benämningar som utgår 
ifrån ”problem”. I ritualen är den gränsdragande verksamheten en essentiell 
praktik och det är utmanande att ställa sig utanför språket och försöka 
åstadkomma benämningar som inte diskriminerar. Vardagen utanför består 
av människor som är handikappade och fattiga och att prestera en respektfull 
kommunikation som inte sårar innebär att den privilegierade språkbrukaren 
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förmår se bortom det ”normala perspektivet”. Övningen är inte bara nyttig i 
största allmänhet utan också en nödvändighet för dem som utnyttjar sin 
institutionella benämningsmakt.    
 
HBL konstruerar den symboliska underklassrepresentanten genom 
kontextuell närhet: hus och familj görs till centrala beståndsdelar i en mytisk 
underklassidentitet. Det är få referenser till yrken och titlar, men en 
redundans vad gäller familjeroller, släkt och den fysiska omgivningen. 
Förflyttningen av den utsatta från reportage- till annonsgenre vittnar om hur 
ritualer ställs om utefter människors behov och inte tvärtom. Förändringen 
innebär att medverkandetypen blir en generisk figur: en som saknar ett 
namn, men är istället ett anonymt ansikte bland företagslogotyper. Skiftet 
bidrar till karnevalisering av verkliga samhällsproblem. Den utsattas 
generiska identitet stryks under. De utsatta och luciakandidaterna byter 
under luciahistoriens gång platser: under 2000-talet är det 
luciakandidaterna som är huvudfigurerna, välgörenheten är en nödvändig 
del, men inte längre något annat än en biprodukt.  
 
För att konstruera legitima representanter för underklassen anammar 
journalisten ett strategiskt språkbruk, vilket innebär att det som tolkas som 
tabu hos gruppen kräver språkliga åtgärder, korrigeringar och 
omförhandlingar. Den förbjudna ”lyxen” illustrerar talarens tankar om det 
beskrivna: varje detalj ska stå i harmoni och härigenom uppfylla de 
välbeställdas ikoniska stereotypi om utsatthet.  
 
Mytens logiskhet baserar sig på mediets implicita budskap om vad som är 
tabu för t.ex. den underställda. Obligatoriskt är att underklassen konstrueras 
genom handlingar och tillstånd som utmärks av lidande. Den utsattas 
identitet markeras av det förflutna till skillnad från de två övriga grupperna 
vars varande utmärks av nutid och framtid. Den utsatta konstrueras som en 
typ som utmanar sina svårigheter och som mot alla odds uppvisar ett 
moraliskt tillrättalagt habitus. Med andra ord uppvisar den utsatta samma 
osjälviskhet som präglar de två övriga grupperna. Detta manifesteras genom 
att den utsatta mot alla odds bidrar med sin beskärda del till gemenskapens 
välfärd och härigenom uppvisar solidaritet med gruppen. Att arbeta är 
följaktligen att tema som ritualiseras i alla delar av HBL:s medieritual.        
 
Lucia är ett välplanerat projekt som utmärks av ett givande och ett tagande 
av symboliska gåvor. Innan glädje- och ljusspriderskan uppträder inför 
publiken på luciadagen har journalisterna rapporterat om ritualens seriösa 
moment. Handlingarna skapar ett inre socialt nätverk som förbinder varje 
grupp till en större social helhet. Upplevelsen av den vackra och ”magiska” 
lucian kräver en motprestation och det är institutionerna som formulerar 
problemet och övervakar processen. Publikens roll är att agera i enlighet med 
mediets planer och lucian fungerar som en bro mellan de som ger respektive 
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de som mottar hjälpen. Den sista gruppen som jag presenterat är alltså en 
passiv mottagare av hjälpen, vilket ytterligare understryker gruppens 
position i den sociala periferin.  
  
Slutligen sammanfattar jag HBL:s konstruktion av den mytiska 
underklassrepresentanten genom att beskriva de roller och funktioner som 
mediet tillskriver medverkandetypen i det medierituella projektet: 
 
De utsatta tillskrivs en underordnad funktion. En underställd har en roll 
som skiljer sig från de två övriga. Hen är inte en del av det sociala centret 
utan konstrueras som perifer, alltså någon som i varje avseende är sjukare 
och fattigare än de två övriga klassrepresentanterna. Den utsattas arbete är 
av mindre betydelse än de två övriga gruppernas. Jämfört med de två övriga 
är denna grupp i alla avseenden sämre bemedlad och mindre privilegierad. 
Dessa individers lidande offentliggörs och sätts upp allmän beskådan på ett 
annat sätt än de andra två klassrepresentanterna.  
  
De utsatta får en onormalitetsfunktion. Deras kroppar blir föremål för en 
rad beskrivningar som inhyser ett överdrivet patos vad gäller kroppens 
dysfunktionalitet. De första årtiondena utmärks språkbruket av fysiskt 
lidande kroppar, medan journalisten under den senare delen beskriver de 
utsattas mentala och sociala utsatthet som legitima former av icke-
normalitet. Kommunikationen opererar alltså enligt polariserande praktiker: 
för att medelklassen och överklassen ska framstå som normala behöver en 
annan grupp vara onormal.   
 
För det tredje tillskrivs dessa individer en seriös funktion. 
Medverkandetypens roll är att påminna läsaren om motsatsen till den 
livskraft som uttrycks av luciakandidaterna och trion. Typens lidande blir en 
binär motsats till handlingskraften: lidandet symboliserar den förestående 
döden. Att ha med de utsatta är ett sätt för medier att skapa solidaritet 
genom att tillämpa en social strategi. Den utsattas svaghet och tragiska öde 
blir synligare när den jämförs med den unga och starka lucian.  
  
De fattiga och handikappade manifesterar en solidaritetsfunktion. När 
det sociala centret tar ansvar för de svaga har alla i gemenskapen gjorts 
delaktiga. Mediekommunikationen inbegriper olika grupper och tillskriver 
dem olika uppgifter och gör dem alltså beroende av varandra. Solidariteten 
har en riktning och det är utsatta som används för att väcka känslan av plikt 
och ansvar.  
 
De utsatta illustrerar för det femte en skyldighetsfunktion och slutligen 
en legitimerande funktion.  Dessa två funktioner är nära 
sammansvetsade och de är utvecklingar av solidaritetsfunktionen. Om det 
sociala centret inte känner skuld och härigenom tar sitt ansvar är 
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medieritualen inte heller legitim. Skulle mediet helt eliminera dessa 
representanter skulle hela medieritualen hamna i fara. Dessa svaga i 
samhället är det nav som de rituella mediespektaklen explicit kretsar kring. 
Den utsatta är typen som legitimerar mediet att upprätthålla verksamheten 
och som legitimerar kändisarnas medverkan i välgörenheten. Utan de utsatta 
skulle det rituella medieprojektet endast bli en hyllning till den vackra och 
livskraftiga lucian och den skulle riskera att övergå till att endast framstå 
som en skönhetstävling. Utan denna grupp skulle de medierituella projekten 
hamna i riktiga trångmål. De utsatta skulle däremot kunna ha bättre 
förutsättningar att ta sig ur sin situation. 
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6  MEDIERITUALERNAS  SOCIALA  
KONSEKVENSER  –  SLUTSATSER  
Polariseringen av olika grupper i samhället är inte inbillning. Uppdelningen 
sker dagligen i mediernas rituella framställningar. I dem lever vi i våra egna 
”bubblor”, i dem blir vi bekräftade, de stärker vår tro. De förvissar oss om att 
vi skiljer oss från dem som hamnar utanför denna sfär. De rituella 
mediepraktikerna har förödande konsekvenser för upplevelsen av samhället 
som en gemensam angelägenhet. Framställningarna påverkar vår kunskap 
om världen utanför ritualen, vilket innebär att ritualer inte bara är lek eller 
spel utan inhyser ett stort mått av allvar. 
  
Ritualer överröstar vår förmåga att se bortom det upprepade språkbruket: 
det är ritualen som osynliggör diskrimineringen. Ritualen innebär alltså ett 
konsekvent andragörande. Det sker oavsiktlig och oftast när urval av 
perspektiv och ord upplevs som ”normala”. Ritualen bidrar, eller inte bidrar, 
till upplevelsen av delaktighet. Det är följaktligen den ”egna gruppens” 
värderingar och egenskaper som är medieinstitutionernas livsluft. 
Journalistuppdraget utmärks inte av det informativa eller demokratitrogna 
utan det indoktrinerande. Det är det intensiva ritualsammanhanget som 
erbjuder medieinstitutioner tillfället att konstruera den sociala verkligheten, 
och dela in samhället i olika grupper.  
 
Jag hävdar följaktligen att mediernas ritualer gör mer skada än nytta. 
Medieinstitutionernas ritualpraktiker banar iväg för en rad oanade sociala 
och politiska konsekvenser. Att redaktioner inte uppfattar, bryr sig om eller 
ger sig tid att förstå situationen för olika grupper öppnar dörrar för populism 
och nationalism. Det är uttryckligen i den ritualiserade textproduktionen 
som det idealiserade journalistuppdraget, värnandet om mångfalden och 
jämställdheten, förhindras. Medieritualer är alltså mer riskfyllda än vad ett 
slentrianmässigt målgruppstänkande kan tänkas innebära. I medieritualen 
är fokus ”på oss”, på de delar av samhället som bedöms dela 
medieinstitutionens värderingar.  
 
Dem vars liv mediernas rituella projekt ser ut att värna om, och vars problem 
blir föremål för välgörenheten, kommuniceras istället med hjälp av myter: 
inbillning och önsketänkande. Medieinstitutionernas hegemoniska världsbild 
hamnar i det långa loppet i konflikt med de ”avvikande” livsstilarna, 
ideologierna, preferenserna och förutsättningarna. Det är inte dessa gruppers 
behov som i första hand tillgodoses.   
 
Journalistik är ett moraliskt åtagande. I de festfyllda talen formuleras det 
viktiga samhällsuppdraget, men i den rituella situationen läggs dessa 
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ambitioner åt sidan. I ritualen finns det bara plats för en sanning och ritualen 
omöjliggör ett diversifierat samhällsperspektiv. Ritualer synliggör gränser, de 
är motsatsen till det mångkulturella. 
  
Jag hävdar att institutionspraktiker är förknippade med bekvämlighet och 
okritiskhet. I ritualen väljer gemenskaper den bekanta, alltså den lätta vägen. 
Det mytiska perspektivet undantränger de främmande 
verklighetsuppfattningarna, och önsketänkandet gör det svårt att beskriva de 
utsattas livsbetingelser såsom de ter sig för respektive individ. De 
medierituella projektens mål, att hjälpa de fattiga och utstötta, kan inte 
uppnås. Upplevelsen av att lösa problemen gemensamt inom gruppen 
åstadkommer övertygelser om vad som är sant: vad som är sociala fakta om 
oss själva och om andra.  Medieritualer ser ut som sammanhang där samtliga 
uppträder via samma premisser. Detta har visat sig vara en chimär. 
 
I det här kapitlet lyfter jag fram den generella betydelsen av avhandlingens 
resultat. Mitt första syfte var att visa hur HBL konstruerar det 
finlandssvenska sociala centret och jag inleder med att summera förhållandet 
mellan mytiska klasser och medierituella funktioner. Därefter behandlar jag 
den andra forskningsfrågan som gällde den rituella kontextens inverkan på 
språkbruket. Jag behandlar diskursbegreppet genom att fokusera på den 
strategiskt koherenta kommunikationens betydelse för konstruktionen av 
kultur och ideologi. Jag tillägnar en separat del till de symboliska klassernas 
funktioner inom olika medieproduktioner. Jag avslutar kapitlet genom att 
lyfta fram de typiska dragen hos det rituella mediespråket och relaterar 
härigenom till min sista och mer övergripande forskningsfråga: Vilka sociala 
konsekvenser har de diversifierade diskurserna och funktionerna för 
konstruktionen av samhället som en gemensam angelägenhet? Jag 
evaluerar i vilken mån jag lyckats med det tvärvetenskapliga anspråket och 
diskuterar de metodologiska verktygens förtjänster och svagheter.        
6.1  RITUELL  MEDIEVERKLIGHET:  HYLLNING  AV  
KONSENSUS  OCH  DE  GODA  MÄNNISKORNA      
Medieritualer manifesterar redaktionspraktikernas kulturspecifika, 
strukturella och funktionella egenskaper. Myten om den enhetliga nationen 
och kulturen framställs under den avgränsade luciaperioden som en 
självständig och suverän entitet. Svenskfinland kommuniceras som en 
autonom nation. Det är i de rituella ögonblicken som gränserna för det egna 
territoriet och den kulturella särarten konkretiseras genom journalisternas 
upprepade ordval.   
 
Nationell och kulturell särart konkretiseras genom reproduktion av de 
egenspråkiga institutionerna och fixeringen kring vissa personer i kulturen. 
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Utanför ritualen vore en dylik systematisk och koherent kommunikation 
obegriplig, vilket ger evidens för de medierituella texternas sociala kraft: de 
har en naturaliserande inverkan på gemenskapen. I ritualen är både medium 
och den tilltalade publiken inneslutna i samma självklara och homogena myt, 
som t.ex. hyllar vissa aktörer och organisationer, men inte andra.  
 
Det är den upprepade hyllningen av vissa namn och handlingar som är 
medieritualen: gemenskapen enas kring en förbehållslös övertygelse om 
dessa symbolers självskrivna plats. Moderna mediemyter är med andra ord 
legitima i varje sådant fall när ett medium förmår skapa uppslutning och 
avfärda kritiken kring dessa symboler. Mytens logiska utformning infinner 
sig genom återkommande bekräftelser som över tid uppfattas som 
ändamålsenliga och kan därför svårligen utmanas eller ifrågasättas.  
 
För den utomstående och kulturokunniga är symbolerna bara ord utan 
någon djupare betydelse, för den som tilltalas av dem är de likt klart lysande 
stjärnor som vägleder gemenskapen mot samma mål. Detta, generellt, 
illustrerar skillnaden mellan det idealiserade journalistspråket och det 
rituella journalistspråket. Det sistnämnda inhyser en utslagsgivande och 
omslutande kraft. Den ställer om betydelser och blir meningsfull endast för 
dem som dras med i de känsloladdade stunderna av intensiv närvaro. I en 
medierad kultur är orden, bilderna och ljuden de resurser som står till buds 
och journalisternas förmåga att välja rätt symboler är avgörande för 
upplevelsen av solidaritet och delad verklighetsuppfattning.   
 
För den tilltalade finlandssvenska publiken är HBL:s urval av symboler 
övertygande, vilket innebär att det är dessa mottagare konstruerar det 
finlandssvenska sociala centret. Följaktligen blir varje sådan mottagare som 
inte berörs av medieinstitutionens tilltal definierad som en icke-publik. 
Dessa individer har en avvikande uppfattning om vad som konstituerar 
kulturen och nationen och blir således bekräftade som perifera individer och 
grupper.  
 
För att kulturen och nationen ska vara möjliga att kommuniceras på ett 
entydigt sätt behöver varje utvikning och tillägg redigeras bort. När mytens 
detaljer upplevs som logiska är ritualen legitim. Medieritualernas 
socialiserande energi bekräftar dem som befinner sig på samma planhalva 
som mediet. För dem som inte övertygas av myten är konsekvenserna 
negativa.  
 
Anpassning till det sociala centrets preferenser blir den enda möjligheten att 
vinna social acceptans, även om det är ovisst om detta alltid räcker för att bli 
en del av samhället. Detta resultat har i all sin entydighet varit 
överrumplande: för att bli partikulär krävs ignorering av det generella, 
komplicerade eller det som anses tillhöra en annan gemenskaps 
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symbolförråd. Mångkulturalism är en villfarelse: i ritualen väljer journalister 
symboler som övertygar publiken om den mytiska berättelsens suveränitet. 
Kommunikationen baserar sig på en intuitiv förmåga och synliggör det 
exklusiva privilegium som medieinstitutioner har i det sociala spelet.     
 
Ritualer är hegemonins kraftfulla redskap: i dem skapas tids- och 
platsspecifika rum. Ritualen är följaktligen både ett sammanhang och en 
textproduktion som konstituerar makt och upprätthåller nationen och 
kulturen. Medieritualer är strukturella konstellationer som ramar in både 
sociala grupper och sociala fakta, alltså det som uppfattas som ”sant”. Myten 
är en behaglig verklighet: i den förekommer bara de sanningar som vi vill 
höra om oss själva och andra.   
 
Jag har visat att en analys av rituella språkpraktiker blottar vems perspektiv 
och sanningar som värderas och som följaktligen inbegrips i myten. 
Mediernas rituella verksamhet har väldigt litet att göra med den 
mångkulturella publikens diversifierade uppfattningar och väldigt mycket att 
göra med medieinstitutioners kollektiva fantasier om den enhetliga publiken. 
Myten slätar ut problem och negligerar det ambivalenta och motsägelsefulla. 
Mediemyten är en normerande och tillrättalagd version av den komplicerade 
omvärldens betingelser: livet som det ter sig för en rad grupper som 
journalisterna inte känner till. I myten blir tillvaron logisk för de 
inkluderade, och följaktligen trovärdig, begriplig och självklar endast för 
vissa.      
 
Undersökningen av HBL:s lucia har lyft fram medieinstitutionens premiering 
av en borgerlig och heteronormativ livsstil. Den koherenta berättelsen om 
Svenskfinland framställs genom stereotypier kring gemenskapens antagna 
livsstil. I medieritualen är såväl medium som publik samlade kring en 
förutfattad, kollektiv föreställning om den egna gruppen. För definitionen av 
en gemenskaps mytiska karaktär behövs alltså inga utomstående aktörer: 
ritualen erbjuder det behövliga sammanhanget för medieinstitutioner att slå 
fast vilken livsstil och moral som gemenskapen hyllar. Samtidigt som den 
egna gruppens specifika drag hyllas blir andra ointressanta och irrelevanta, 
de som hamnar utanför är per definition annorlunda.    
 
Den unisona och mytiska kommunikationen manifesterar diskurser som 
utmärks av konsensus och en avsaknad av sinsemellan motstridiga praktiker. 
Konsensus blir ett moraliskt imperativ då varje avvikelse kunde försätta 
ritualen i fara. Jag har visat att den rituella kontexten omöjliggör protester 
eller motstridiga element, eller överhuvudtaget olika perspektiv på tillvaron. 
Dessa stämplas med tabu.    
 
Jag har undersökt den sekventiella reproduktionen av benämningar samt 
handlingar och tillstånd. Det är den sekventiellt organiserade 
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kommunikationen som alltså föreskriver sättet varmed medverkande 
konstrueras: hur de benämns och vad de förmår göra och vara.  
 
Sekventialiteten, alltså språket förutbestämda form och innehåll, bidrar till 
konsensus. Hegemonins uppfattning kvarstår som de enda alternativen när 
myterna om nationen och kulturen konstrueras. Den rituella 
redaktionskontexten avgör vilka symboler som passerar det redaktionella 
nålsögat och som kan bli delar i benämnings- och handlingssekvenserna.  
 
Jag har lyft fram mesonivåns betydelse för den diskursiva utvecklingen av 
den sociokulturella integrationen. Mellan språkbruket på mikronivån och 
makten på makronivån opererar en rituell mellannivå: det är denna sociala 
kontext som jag hävdar åstadkommer den monolitiska produktionen av 
kultur och nation och som kan användas för att dekonstruera de mytiska 
sanningarna.    
 
Genom att beakta det rituella sammanhanget får diskurser med andra ord en 
annan utformning och förklaring än vad som vore fallet om man fokuserar på 
språkets mikronivå och maktens och institutionernas makronivå. Människan 
är nämligen ofta ofriare än vad hon föreställer sig och agerar vare sig upplyst 
eller rationellt. Det är ritualen som förmår medverkande att sträva åt samma 
håll, även om verksamhetens mål eller plan inte formulerats explicit. Att 
efterfölja den sociala strategin är det enda alternativet. I medieritualen blir 
det svårt att tolka mytens kraft från ett icke-priviligierat perspektiv.   
 
Det är relevant att lyfta fram de medierituella praktikernas kolonialistiska 
logik: den som återkommande aktualiseras genom medieinstitutionernas 
formulering av vad som är vanligt, folkligt och normalt. Vad som för det 
sociala centret framstår som harmoniserande har en andragörande kraft för 
dem som hamnar utanför. De icke-priviligierade hamnar utanför 
normalitetens hägn. Medieritualer aktualiserar alltså den kolonialistiska 
logiken. Ritualer är inte förlegade utan en aktuell produktionslogik.        
 
Mediernas ritualer produceras genom olika produktionslogiker. I kapitel 2 
presenterade jag fyra olika medierituella kategorier som jag nu 
sammanfattar. Jag definierade HBL-lucia som ett medierituellt projekt. 
Efter analysen av lucia placerar jag medieritualen alltjämt i facket ”rituella 
medieprojekt”: oavsett vad som händer utanför ritualen fortgår lucia enligt 
den fastställda, sociala planen. Tidningen anpassar och omformulerar sin 
ritual efter sina föreställda behov så att den förmår definiera gemenskapens 
särart samt att kommunicera tidstypiska, angelägna spörsmål. Lucia har 
också drag av den medierituella reaktionen i det avseendet att lucia 
används för att behandla aktuella frågor. Den liknar en rutinartad 
journalistik. Istället för att föra fram motstridiga ståndpunkter presenteras 
det unisona. Det är en simulering av journalistik som uttryckligen 
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understryker hegemoni och konsensus. Lucia är en händelse och ju 
närmare 2000-talet ritualen utvecklas desto mer utrymme ges åt det 
spektakulära. Lucia är en pseudoreligiös tillställning som utspelar sig på en 
av de heligaste platserna i landet utan att vara en del av kyrkans normala 
religiösa verksamhet. Ritualens ursprungliga mål suddas ut: istället för att 
uppmärksamma de svaga i samhället är det de unga kvinnornas sceniska 
färdigheter som lyfts fram i strålkastarljuset. Lucia har också drag av det 
medierituella formatet; särskilt under 2000-talet blir lucia en medietext 
som utmärks av en serieproduktionslogik. Varje medverkande blir en version 
av ett prototypiskt habitus. Personporträtten är en central genre inom denna 
kategori, vilket inte innebär att ritualer skulle lyfta fram det autentiska och 
personliga. I det medierituella formatet är fokus på att framställa variationer 
av det kulturellt och ideologiskt korrekta och härigenom minska på 
toleransen för det unika och aparta.         
6.2  MEDIERNAS  SOCIALA  UPPDRAG:  ATT  BEMANNA  
MEDIETEXTERNA  MED  MYTISKA  TYPER  
Härnäst tar jag upp frågan om medieritualer som en produktion av 
klasspecifika funktioner: hur de formuleras och vilka tillämpningsområden 
de har i olika sammanhang. De diversifierade sekvenspraktikerna och 
ordvalen som transformerar individerna till symboler för en viss klass.  
 
Ett medierituellt projekt utmärks av fler än en generell social funktion, alltså 
den som inom antropologin sagts hålla ihop samhällen och konstruera ett 
unisont vi. Jag har visat att den språkliga analysen är nödvändig för att 
kunna se hur det enhetliga formuleras, men också för att lyfta fram den 
variation av funktioner som krävs för att åstadkomma en social helhet. 
Funktionerna organiseras enligt oppositioner av nätverk. Varje specifik 
klassfunktion blir alltså begriplig när den sätts i förhållande till andra sätt att 
konstruera identitet. Jag har sammanställt de tre medverkandegruppernas 
funktioner i en tabell:  
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Taulukko  1.   Tabell  1.  De  symboliska  klassernas  medierituella  funktioner  såsom  de  
manifesteras  i  Hufvudstadsbladets  luciaritual.  
Överklassfunktioner Medelklassfunktioner Underklassfunktioner 
Normalitetsfunktion Normalitetsfunktion Onormalitetsfunktion 
Hierarkisk funktion Nyttofunktion Underordnad funktion 
Kultur-och 
nationsbevarande           
funktion 
Kontinuitetsfunktion Seriös funktion 
Suveränitetsfunktion Estetisk funktion Solidaritetsfunktion 
Moralisk funktion Medlande funktion Skyldighetsfunktion 
Legitimitetsfunktion Samarbetsfunktion Legitimitetsfunktion 
 
 
Med klassfunktionerna skapar medier social struktur och upprätthåller 
föreställningen om det hierarkiskt organiserade samhället. I organisationen 
upphör jaget, alltså individen att vara relevant eller intressant utan blir 
istället en representant och en version av den symboliska 
klassrepresentationen. Strukturer och klass reflekterar en verklighet som vi 
helst vill förpassa till det förgångna. Strukturalisternas beskrivning av 
ritualer är inte en kvarleva utan är alltjämt aktuell. I de mediernas projekt 
revitaliseras klassamhället och klassernas specifika funktioner.     
      
Överklassen tillskrivs en normalitetsfunktion som materialiseras genom 
mediets icke-nämnande av representanternas kroppar; de blir symboler för 
stabilitet och föremål som inte behöver eller får kommenteras. De står över 
varje värdering och blir ett med den bestående, idealiserade nationen. Eliten 
intar det översta skiktet i hierarkin. I rollen uttrycker de överlägsenhet, 
kompetenser och förtjänster inom kultur- och samhällsliv. Skaran av kända 
personer är fåtalig: de manifesterar det exklusiva och det suveräna och dess 
medlemmar har bakgrunder och yrken som blir ovanliga då de kontrasteras 
till de två andra klassrepresentanternas position.  
 
Överklassen får en uppoffrande funktion och blir sinnebilden för det 
okorrumperade ledarskapet som använder tillförlitliga metoder och strävar 
efter konsensus. Härigenom blir överklasstypen förmögen att formulera 
gemenskapens moral och agerar som tillfälliga regenter som styr över det 
inbillade riket: de sörjer för kulturens och samhällets bevarande och särart. 
Mediet bemannar överklassen med sakkunniga, högt utbildade, ämbetsmän, 
adliga, förmögna, verkställande direktör, professorer, kreativa personer 
såsom författare, konstnärer, medierepresentanter.  
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Gruppen har ett legitimitetsuppdrag och fungerar som mediets alter ego: 
eliten är mediernas förlängda arm och hjälpreda. Överklassen delger regler 
och övervakar att ritualen utvecklas i önskad riktning. När medieritualen 
blivit en självklar del av kulturen, förändras uppdraget så att funktionen 
består av att försvara ritualen mot angrepp, kritik och misstankar. Den 
symboliska typen besitter redan ett kulturellt kapital då den kommer in från 
en erkänd och etablerad position. Medieritualens förmåga är att förstärka 
gruppens position, hyllningen bidrar med prestige och renommé. Senare kan 
typen använda sin medierade trovärdighet i andra positiva sammanhang.  
 
Överklasstypen har en reserverad plats i en rad olika medieproduktioner. De 
är kändisar och kulturella frontalfigurer, vilket kommer till användning när 
mediet lanserar nya program, produkter och tjänster. Överklassen är den 
klarast lysande humanresursen som medier exploaterar för att väcka intresse 
hos publiken och få den att rösta och donera pengar och på andra sätt bidra 
till de enstaka medietexternas och medieprojektens popularitet och 
legitimitet. Kändiseliten och medieinstitutionen lever i symbios och den är en 
ovärderlig resurs för ritualen och därmed för medieinstitutionen. Typens 
prototypiska handlingssekvenser består av att definiera, reglera, försvara och 
marknadsföra till exempel program, insamlingar och händelser.  
 
I den dagliga medieverksamheten bidrar typen med expertis och trovärdighet 
till nyheten eller reportaget. De är individer som redan är ”du” med hela 
folket. Överklassen manifesterar en självgenererande logik som får till stånd 
upplevelser av att det alltid är ”samma människor” som uppträder i 
medierna. De är som den blinkande fyren i horisonten, löpsedelns gula fond 
och röda bokstäver som på ett omedelbart sätt lyckas skapa igenkänning. De 
är förtruppen som leder program och agerar domare i olika tävlingsformat. 
De bemannar ”politikersoffan” och ”åsiktspaneler” där de framför sina 
tankar och definierar moralen och skapar opinion. De inviger byggnader och 
döper fartyg, håller i mikrofonen eller låter sig intervjuas. De är hängivna sitt 
uppdrag och gör sitt yttersta för att vinna publikens gunst och bidra 
medieinstitutionen med behövligt kulturellt och ekonomiskt kapital.  
 
Medelklassens funktion är att representera det normala och vanliga. De är 
sinnebilden för folket, vars uppgifter består av att arbeta, försörja och bidra 
med konkreta insatser som gagnar samhället. Klassen har nyttiga, tydliga 
yrken: de är lärare, sjukskötare och ingenjörer. Medelklassen konstrueras 
som ansvarstagande då den sörjer för populationens livskraft. Medelklassen 
har en reproduktiv uppgift, vilket gör dess kropp föremål för ständig 
bearbetning. Medelklassens kropp blir ett med samhällskroppen och är alltså 
ett stoff som inte kan överlåtas åt individen att definieras utan blir föremål 
för mediets reparerande verksamhet. Utan en kulturellt accepterad kropp 
hotas nationens existens. Medelklassen är vare sig över eller under utan har 
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uttryckligen ett medlande uppdrag, och dess identitet bestäms av 
samarbetsförmåga. 
 
Medelklassrepresentanterna blir föremål för ständiga omdefinitioner. 
Medelklassen kan under perioder symbolisera hoppet om en bättre 
morgondag: i funktionen ingår att uppbåda den energi och samarbetsanda 
som krävs i en tid då nationen hotas utifrån. När välfärden blivit en 
självklarhet och mediekulturens postmoderna symbolik eroderat känslan av 
det ”verkliga” har medelklassen en ”medieproduktionsplats” att fylla. Den 
ritualiserade medelklasstypen ”ställer upp” i de många sammanhangen där 
folkets representant eftersöks. Härigenom utnämner mediet sig självt till 
räddningsoperationens objekt: det är mediet som medelklassen behöver 
hjälpa.  
 
Medelklasstypen har en plats i medierna både som medverkande, 
konsument, medborgare och publik. De utgör den breda massan och har 
alltså störst potential att avgöra huruvida medieprodukter och -format säljer: 
dess preferenser intresserar såväl politiker som medier. Framgången med ett 
program, en vara eller tjänst kräver att producenter förstår vad medelklassen 
vill och behöver. Trots sin vanlighet är gruppen okänd och agerar ofta 
oförutsett: dessa är goda argument för medelklassens återkommande 
mytbildning. Medelklassen deltar i matlagningsprogram, sångtävlingar och 
skönhetstävlingar. Eller sitter hemma i tv-soffan och nynnar med i refrängen 
i allsången. Medelklassen behövs då journalisten ska illustrera nyheter med 
”det vanliga och autentiska”. De är rösten som gör berättelsen trovärdig och 
populär.  
 
Medelklassen är inte exklusiv, men den har en avgörande roll i 
formuleringen av vad som är sant i ett historiskt nu: dess bredd garanterar 
att den hegemoniska diskursen förblir legitim. Den folkliga representationen 
fastställer samhällsutvecklingens riktning. Medelklassen röstar med fötterna: 
den avgör presidentval och framgången av medieprodukterna. Medelklassens 
representanter är sedan tidigare okända för den breda allmänheten, men 
efter att ha medverkat i medieritualen har de alla möjligheter att utnyttja sin 
positiva synlighet och likt överklassen tillskansa sig ett kapital som kommer 
till användning i senare sammanhang.      
 
Underklassens funktion är att representera det onormala; dess kropp är 
motsatsen till medel- och överklassens kroppar och blir föremål för 
återkommande minutiösa beskrivningar. Kroppen uttrycker gruppens 
lidande och utanförskap: samhällshotet som kommer inifrån. Kategorins 
representanter har en svag yrkesidentitet, de är präglade av sin bakgrund. 
Deras uppgift är att förbli i sin underställda roll: trots explicita propåer om 
förändring utmärks ritualiseringen av att vissa individer förblir vid sin 
underställda position, vilket bidrar till bevarandet av klassystemet. Den 
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diskriminerande diskursen drabbar i första hand dem som befinner sig 
längst nere i den sociala och ekonomiska hierarkin. Med ritualiseringen 
uppmuntras publiken att tro på myten om underklassens stagnation och 
uppgivenhet.  
 
Jag påstår att de underställda utgör det mest spekulativa momentet i 
mediernas ritualer. De förefaller ställas i centrum, särskilt i de rituella 
projekten. Samtidigt förhindrar reproduktionen av denna mytiska typ en 
verklig förändring. Vad som ser ut som en autentisk vilja att förändra är 
istället ett hyckleri: gruppen transformeras inte utan förändringen består av 
små och relativa steg inom samma kategori. En verklig metamorfos riskerade 
att rasera klassindelningen. Symboliken pekar alltså åt två håll: en där 
mediet kommunicerar sin vilja att hjälpa och rädda dessa samhällets svaga, 
och en där mediet varje år reproducerar samma mytiska narrativ. 
Underklassens uppgift utmärks av att både vara på väg mot en bättre 
morgondag och att vara förhindrad att nå enda fram.  
 
Underklassen konstrueras som en totalt okänd skara. För mediernas 
medelklassrepresentanter framstår underklassen som intressant då dess 
egenskaper antas skilja sig från publikens antagna vanlighet och normalitet. 
Underklassmedlemmar konstituerar en total representation istället för att 
vara i någon mån intressanta som individer. Välgörenhetsprojekten ser ut att 
handla om dessa individer, men deras roll är legitimera mediets rituella 
verksamhet. Med hjälp av en mytisk underklass kan medieritualen hållas vid 
liv på ett trovärdigt sätt. I den medierade kulturen blir underklassen 
fullständigt alienerad: dess liv är en gåta. På 2000-talet är underklassen en 
generisk varelse, som högst framträder i en annonskontext.  
 
Underklassen konstrueras som en sorts hybridgrupp som intar restplatserna. 
I medierna uppträder den genom varierande socioekonomiska problem, 
funktionsnedsättningar och sjukdomar. Den utsatta representeras av den 
fattiga fiskarfamiljen i skärgården, den hungrande familjen i en avlägsen by 
någonstans i världen, barnen med de bekanta uppsvällda magarna. Den 
utsatta är en missbrukare, en kriminell vars ansikte inte visas och vars röst 
förvrängs i intervjun. Flyktingen i den överfulla båten, den ensamstående 
mamman, lågavlönade undersköterskan eller den ensamma pensionären på 
ålderdomshemmet. Dessa representanter sitter inte i panelen utan är 
föremålen för panelens expertis som ska ta den utsatta till en bättre tillvaro.     
 
Både genom diskursanalysen och formuleringen av de klasspecifika 
funktionerna manifesteras det sociala och medierade centret som en medel- 
och överklasskonstruktion. Underklassen är snarare ett objekt som placeras i 
den sociala periferin. I den rituella medieproduktionen är det alltså inte 
dessa individer och grupper som mediet vänder sig till och talar med. Det är 
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snarare dem som medierna talar om och benämner i förhållande till sitt eget 
medelklassideal. De är objekt och inte subjekt.    
 
I mediernas rituella reproduktion av klassmyterna regerar helheten över 
delarna. Samtliga funktioner behövs vilket innebär att den hierarkiska 
strukturen bevaras. Upprätthållandet innebär att medierna besätter de 
mytiska funktionerna med nya medlemmar, vilket gör den rituella 
produktionsapparaten till en evighetsmaskin, men också en fälla för 
individen.  
 
Vad gäller underklassens representanter är detta extra anmärkningsvärt: det 
moraliska problemet kommer av att gruppen saknar ett försvar i form av en 
symbolisk tillgång till institutioner och härigenom en offentlig representation 
på lika grunder. I ritualen lyfts skuldfrågan fram: den livliga transaktionen av 
symboliska medel från mer till mindre bemedlade grupper ser ut att ha en 
sorts verklig effekt. I underklasmyten cementeras föreställningen om den 
delade verkligheten där vissa är kapabla att formulera problemet men också 
bidra med lösningen, medan andra framställs som beroende av 
välgörenheten. Detta aktualiserar frågan om individens värdighet, vilket 
skulle kräva en längre diskussion än vad som är möjlig att avhandla här.  
  
Det är denna grupp som medieinstitutioner under senare år så effektivt 
misslyckats att inkludera. Protestvalen kunde å ena sidan tolkas som svaret 
på globaliseringens oväntat brutala effekter; en kapitalism som överröstar 
individer och nationer. Jag hävdar att uppdelningen också beror på 
mediernas upprätthållande av hierarkier. När grupper framställs som 
mytiska förhindras ackumulation av verklig kunskap. När medieinstitutioner 
tror sig veta något om de beskrivna och intervjuade, om ”småfolket”, blir de, i 
likhet med det övriga etablissemanget, överraskade av den kraft varmed 
detta folk tar demokratin i sina egna händer. Ritualer manifesteras som 
ideologier som inte ifrågasätts (EU-medlemskap, eurosamarbete, haverier på 
bostadsmarknaden och banksektorns räddningsoperationer) och risken för 
att de utsattas verklighet och mediemyterna kolliderar är överhängande.  
 
Jag har visat att den rituella kontexten gör det omöjligt för journalister att 
uppfylla sitt oberoende uppdrag. Det sociala journalistuppdraget är icke-
rationellt och manipulerande: vad som ser ut som ett oskyldigt socialt spel 
har långtgående implikationer. De villiga subjekten lockas med att delta i det 
intrikata samspelet. Vore vi medvetna om ritualens manipulativa och 
diskriminerande kraft skulle medverkan och produktion minska dramatiskt, 
men den rituella kontexten sätter hinder för vår perception och självständiga 
kritik.   
 
Detta har utgjort den största motsägelsen och överraskningen under arbetets 
gång. Samtidigt som individerna lyfts fram konstruerar journalister dem till 
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att vara motsatsen till det unika och: det som borde respekteras. Människan 
är förutsättningen för att ritualen överhuvudtaget ska kunna förverkligas. 
Hon är ritualens och således det socialiserande redaktionsuppdragets 
bränsle. Trots detta genomgår hon en kommunikativ särbehandling. I 
ritualen beskådar vi denna paradox. Vi tror oss ta del av medietexter om det 
mångfacetterade och autentiska; i dem uppträder ju mängder av varierande 
individer. Vid en närmare granskning visar sig detta vara en förfalskning: 
journalisten har åstadkommit en serietillverkad, slätstruken och föga 
överraskande typ. Med dessa typer kunde man endast tillverka en mycket 
förutsägbar film och en uttråkande tv-serie. Typen är ett mantra och en rytm 
som åstadkoms medelst mediernas kulturellt och ideologiskt absoluta gehör, 
Det är ett skådespel som riskerar att haverera också utanför ritualen.    
6.3  DET  RITUELLA  MEDIESPRÅKETS  SÄRDRAG  OCH  
OANADE  KONSEKVENSER      
I avhandlingen har jag lyft fram reproduktionen av ord som medieritualernas 
unika resurs och manipulativa praktik. Jag sammanfattar här det rituella 
mediespråkets särdrag.       
 
Det är reproduktion av vissa symboler som är ritualen; den som 
sammanbinder medium med det sociala centret. Jag har demonstrerat att 
analysen av språkbruket blir en förutsättning för att föra en kritisk 
diskussion kring de klasspecifika diskursernas och funktionernas 
konsekvenser.  Det är följaktligen genom en förändring av språkbruket som 
en socialt mer hållbar kommunikation kan börja.      
 
Jag hävdar att journalistspråk eller mediespråk som forskningsobjekt eller 
arbetsredskap har getts en bristfällig innebörd. Idag förefaller det mer 
relevant att tala om vad vi gör med språket och vilka verkligheter vi skapar. 
Förstås är ett vårdat språk viktigt, men mer centralt förefaller vara vilka 
konsekvenser våra ordval har. Det medierituella språket är inte fokuserat på 
att lösa sociala problem, utan det åstadkommer nya. Det journalistiska 
ritualspråket är förvisso grammatiskt korrekt och som en språklig struktur 
uppfyller det kraven på det normenliga. Till sitt innehåll och sin form blir 
ritualspråket däremot upprinnelsen till sociala problemen.       
 
Det medierituella språket framstår som ett mantra. I mantrat återskapas en 
bekant rytm som framstår så självklar att vi har svårt att uppfatta dess 
manipulativa egenskaper. Det kulturellt idiomatiska mantrat bidrar till 
indoktrinering och bekräftelse av den ”egna kulturen” och ”nationen”. Att 
upptäcka det som upprepas oreflekterat, som ”ett måste”, är en möjlighet att 
påbörja en resa mot ett mer jämställt språkbruk.  
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I en ritual blir personnamnen och institutionsnamn heliga. De konstituerar 
en symbolisk och kulturspecifik namnlängd som påverkar den kollektiva 
identiteten. Det är alltså av avgörande betydelse hur medverkande benämns 
och vad de heter. Namnen behöver stå i harmoni med institutionens 
uppfattning om vad som passar i det sociala spelet. Med namnen 
upprätthålls myten om det kulturellt säregna. Fokusering och upprepning av 
namn i en rituell mediekontext väcker till liv historia, minnen och kunskap 
om de centrala beståndsdelarna i myten. I ritualen förmår namnen uttrycka 
endräkt: de blir ovärderliga klenoder som skyddas och prisas då de förmår 
understryka det unika hos den föreställda gruppen. Personnamn och 
institutionsnamn är med andra ord signifikanta symboler som håller 
samman gruppen: i stunderna av rituell samvaro lyser de okända och 
”konstiga” namnen med sin frånvaro. Dessa namn tillhör andra grupper och 
kan följaktligen inte platsa i en ritual som är till för oss. Man kunde sålunda 
utmana de självklara och representativa namnurvalen.      
 
För det första har jag visat att namn organiseras genom sekventiella 
principer. I en ritual är det förstås obligatoriskt att benämna 
medverkandegrupper: detta sker dock på klasspecifika grunder.  
 
Med överklassens namn skapar medier föremål för dyrkan. Upprepningen av 
för- och efternamn samt alla tänkbara titlar och befattningar har alltså 
relevans för upprätthållandet av hierarkier. En medelklassrepresentants 
identitet kan anonymiseras; att ersätta namn med andra ord, siffror, 
metaforer och genusspecifika sammansättningar, vittnar om att typen tillhör 
en utbytbar kategori. När någon i första hand företräder sin sociala 
bakgrund, sin familj, har man bidragit till konstruktionen av en typisk 
underklassidentitet. Benämningar produceras sekventiellt vilket innebär att 
det finns en mall för mediet att återskapa: formen förses med lämpligt 
kultur- och klasspecifikt innehåll.    
 
Ortnamn görs till sakrala objekt som förmår övertala gemenskapen om dess 
oupplösliga förbindelse till och beroende av en fysisk plats. Med ortnamnen 
definieras landområdet som ingår i det ”egna territoriet”. Ortnamnen 
tillskrivs en avgörande social potential: det är med andra ord endast de 
ortnamn som ingår i det egna geografiska området som är värda att lyftas 
fram. De andra ortnamnen faller utanför den inbillade entitetens 
ortnamnskanon. Reproduktion av ortnamn bekräftar känslan av platsers 
betydelse för den kollektiva identiteten.       
 
För det andra utmärks det rituella språkbruket av ett socialt bestämt 
handlingsutrymme. I myten fastställs vad människor tillåts att göra och 
hurdana de kan vara. Detta innebär att respektive representant konstrueras 
genom samma logik som namnen: klassidentiteten förstärks med hjälp av 
diversifierade handlingar och tillstånd. Denna rituallogik skapar över tid 
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särskilda symboliska förråd av typiska handlingar och tillstånd. I ritualen är 
det inte möjligt att uträtta vad som helst, samtidigt som vissa handlingar är 
obligatoriska. Det är ur detta symbolförråd som redaktionen hämtar sitt stoff 
och härigenom definierar vad som är tabu och vad som är önskvärda 
handlingar och tillstånd hos en viss klass.  
 
Myten är beroende av definitionen och kontrollen av handlingsutrymmet. I 
ritualen utmärks handlingar av en idealiserad verklighetskonstruktion. Varje 
medverkande görs till en god gestalt, vilket innebär att handlingarna 
behäftas med en moral. Vad som anstår en idealiserad klassrepresentant 
bestäms av historia, kultur och ideologi. Vissa handlingar får en kanoniserad 
och mytisk innebörd: att arbeta hyllas som ett moraliskt ställningstagande 
och en dygd som avkrävs alla klasser. Det är följaktligen varje 
klassrepresentants skyldighet att ge uttryck för sin uppoffring och pliktkänsla 
för den sociala helheten. Härvidlag framstår lucia som en protestantisk ritual 
som understryker sambandet mellan välfärd och solidariskt ansvarstagande.    
 
Kopplingen mellan den språkliga handlingen, medverkades handlingar samt 
den rituella tanken är vattentät. Den ena förutsätter den andra, vilket 
innebär att i den rituella kontexten kan människor endast uppvisa väldigt 
snäva identiteter. Det rituella handlingsutrymmet uttrycker endräkt och 
förutsägbarhet. Denna iakttagelse har i all sin övertydlighet varit 
häpnadsväckande. Samtidigt ger resultaten konkreta underlag för förändring 
mot mer variation vad gäller individers förmåga och kapacitet.  
 
För det tredje opererar det medierituella språket genom binära och 
polariserade praktiker. Det vita blir vitt genom att kontrasteras mot det 
svarta. På motsvarande sätt är det relevant vad som inte platsar i ritualen: 
när arbetet görs till dygd blir lättja en förbjuden attityd. Då ritualer endast 
tillåter det som reglerats som föredömligt i en kultur bidrar den 
polariserande och binära logiken till att radera varje ambivalens eller 
motsägelse. Klassfunktionerna skulle inte kunna konstrueras på ett legitimt 
sätt om var och en finge vara eller göra vad som helst.  
 
Sammanfattningsvis konstaterar jag att den rituella kontexten inverkar på 
samtliga delar i kommunikationen. Vem eller vilka (alltså subjektet) som gör 
vad (alltså predikatet) i en rituell sats förblir inte oberört utan genomgår en 
rituell, redaktionell behandling som resulterar i ett klass- och kulturspecifikt 
symbolspråk. Det förekommer inga slumpmässiga ord utan varje entitet blir 
behäftad med ritualens särskiljande logik.    
 
Kommunikationen synliggör en trefaldig urvalslogik. I ritualen premieras det 
som tolkats som det föredömliga: det goda, sköna och plikttrogna. I den 
andra vågskålen placeras de uttryck som inte kan komma på fråga: det elaka, 
fula och själviska. I mittfåran rumsterar alla de kontroversiella, 
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motsägelsefulla och ”omöjliga” kombinationerna. Genom att journalister 
konsekvent tar från det första symboliska förrådet framställs det andra lagret 
implicit: det uttrycker ”det förbjudna som vi inte vill vara”. Det tredje och 
intressanta mittenförrådet förblir också orört. Där kunde man hitta 
vardagens både-och; människan som präglas av konflikter och problem. När 
myter ska konstrueras och upprätthållas synliggörs språkbrukarnas, såväl 
journalisternas som publikens, oförmåga att acceptera innehållet i detta 
ambivalenta symbolförråd. Urvalet sker genom motsättningar, vilket står i 
konflikt med individens oinskränkta rätt till sin unika person.  
  
För det fjärde hävdar jag att den kreativitet som utmärker det föredömliga 
journalistspråket inte är att föredra. Istället för att förespråka flyt i språket 
borde man förorda eftertänksamhet och en sparsamhet med ord som kan 
såra. Den flyhänta pennan är kopplad till en inbillningspraktik: med 
kreativiteten diskrimineras grupper; den påhittiga skribenten bidrar inte 
med respekt för individen. Den som journalisten inte känner framställs ändå 
som bekant. Detta innebär att inbillningen träder in där kunskapen saknas. 
Förändring kan ske genom att kritisk evaluering den vokabulär som 
appliceras på medverkande och begrunda förhållandet mellan redaktionella 
myter och individens preferenser vad gäller centrala identitetsmarkörer.         
 
I medieritualen hänger sig journalisterna både till glorifiering och 
polarisering. Det rituella mediespråket utesluter det okända, det perifera och 
det icke-bekväma. Med andra ord det som den goda journalistiken utger sig 
för att uträtta. Marginella grupper och idéer förblir marginella i så motto att 
de konstrueras som sådana.   
 
Jag hävdar att det sociala journalistuppdraget är kontraproduktivt. Dess 
ledstjärna är inte ett patos för sanningen för de grupper som den beskriver. 
Den explicita kommunikationen kan ge sken av myriader av individer och 
händelser. Vid en närmare analys uppdagas en upptagenhet med att bevara 
maktförhållande och social status quo. Mediernas ritualer är sysselsatta med 
att göra distinktioner, till och med sådana som man vid en närmare 
betraktelse varken trodde vore möjliga eller nödvändiga. När ritualens 
uppgift är att överbrygga problem, ingjuta förtroende och ge tröst levereras 
enkla svar på invecklade problem. Genom metaforer och magi skapas 
sanningar om kön, klass och ras. En flicka, muslim, finlandssvensk eller 
homosexuell är alla medierituellt framavlade benämningar som befäster vår 
ritualiserade kunskap om samhället och de grupper som ingår eller inte ingår 
i det sociala centret.   
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6.4  AVSLUTNING    
Avslutningsvis evaluerar jag det tvärvetenskapliga perspektivet, de metoder 
som jag tillämpat samt mitt bidrag till forskningen om medieritualer och 
rituellt språkbruk.  Detta lyfter också fram frågan om ansvar: det är inte 
entydigt medieinstitutionerna som kan anklagas för andragörandet. Mediet 
väljer förstås vad och vilka som ska hyllas, men gör det med publikens 
godkännande.  
 
För att analysera medieritualer kritiskt behöver man ställa sig utanför 
handlingarnas centrum och betrakta materialet från ett tillräckligt avstånd. I 
analysen har jag strävat efter att förhålla mig neutral och se på ordvalen som 
icke-självklara utan som resurser som berättar om gemenskapens 
uppfattning om sig själv. Ambitionen har varit att tolka lucia i en kulturell 
och ideologisk kontext och som en iscensättning av gemenskapens särart i en 
särskild tidpunkt i historien. HBL-lucia har erbjudit ett rikt material som 
bidragit med insikter om det medierituella språkbrukets särart och dess 
sociala konsekvenser.  
 
Jag upplever att det tvärdisciplinära perspektivet är den enda möjligheten att 
tolka rituella texter. Samtidigt kräver en dylik operation en tillämpning av 
sakkunskap från flera områden. I vilken mån jag lyckats med detta är förstås 
upp till andra att bedöma. Själv har jag upplevt att kontexten är det enda som 
kan förklara det upprepade som förekommer i en ritual. Samtidigt har det 
stundtals varit utmanande att presentera en syntes av både språkbrukets 
utformning och dess symboliska betydelse.    
 
Sekvensbegreppet har varit en metodologisk tillgång. Sekvenserna har varit 
ett verktyg som underlättat fokuseringen på vad det är som upprepas och hur 
det formuleras. Hade jag valt material från samtliga år är det möjligt att 
sekvenserna kunnat uppvisa mer variation. Genom urvalet av material från 
tio år är det möjligt att vissa praktiker har gått obemärkt förbi. Jag anser 
dock att den koherens som språkbruket uppvisar i förhållande till respektive 
medverkandegrupp framstår som tillfredsställande för att diskutera hur 
medier skapar distinktion mellan grupper.        
   
Med undersökningen bidrar jag med ny kunskap om lucia specifikt. Jag 
anser mig ha tillfört den socioonomastiska forskningen med insikter om hur 
namn kan fungera som rituella resurser som konstruerar klasspecifika 
identiteter och som naturaliserar uppfattningen om ett distinkt ”vi”. Jag har 
själv överraskats av mediernas förmåga att övertala sin publik med hjälp av 
sina ordval, vilket bidragit med nya tankar om diskurser som något som 
privilegierade grupper gör tillsammans. Samtidigt blir de omslutande rituella 
och diskursiva praktikerna följaktligen svårare att förändra.  
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Med avhandlingen har jag velat demonstrera att termen mediespråk kräver 
en uppdatering. Det handlar uttryckligen om något annat än om ett normerat 
eller fokuserat språk eller flyt och variation i framställningen. Jag hävdar att 
upprepningens diskriminerande kraft inte ska trivialiseras utan bör betraktas 
kritiskt och i en större, historisk kontext. Det är möjligt att en kvantitativ 
undersökning hade bidragit med mer insikter kring förändringarna i de 
rituella språkpraktikerna.  
   
”Sanningarna” om ”oss och dem” befästs inte över en natt utan uppstår över 
tid och är därför svåra att upptäcka. Samtidigt som urvalet av ord är det enda 
sättet att få till stånd en förändring. Detta är förstås en krävande uppgift, 
men väl så avgörande om man avser att uttrycka sig på ett sätt som bidrar till 
mindre diskriminering istället för mer. Frågan som infinner sig är huruvida 
detta i praktiken alls är möjligt: målgruppstänkandet är ett av de primära 
rättesnören som tillämpas på varje redaktion och institution som har i 
uppgift att tilltala grupper i samhället. Genom att försöka tilltala alla riskerar 
man förlora förmågan att formulera sig alls.       
 
Vad som i framtiden blir centrala delar av den finska, svenska och europeiska 
identiteten återstår att se. Med avhandlingen har jag försökt visa att den 
offentliga kommunikationen kräver nya, andra eller fler symboler. 
Människan blir knappast kvitt sitt behov av att ritualisera och uppleva 
ritualer. När utvecklingen går mot mer rasism, nationalism och polarisering 
har journalisternas symbolproduktion en avgörande betydelse för 
upplevelsen av samhället som en gemensam angelägenhet. Vad som dagligen 
krävs är reflektion och självkritik kring det slarvigt formulerade 
målgruppstänkandet och det sociala centret.  
 
Med avhandlingen har jag demonstrerat att diskriminering tar sin kraft från 
upprepningen och blir en del av de strukturer och system som upprätthåller 
distinktioner. För dem som ingår i centret blir ritualiseringens konsekvenser 
svåra att upptäcka. Jag hävdar att mediernas bidrag till integrationen går via 
en omdefinition av centret så att det inkluderar fler. Jag finner det tilltalande 
att utmana föreställningen om ett nytt socialt center. Detta skulle innebära 
en naturalisering av dem som i dag uppfattas som perifera, som 
”subgrupper”. Att alla skulle platsa i det sociala centret kan framstå som en 
naiv tanke, även om många institutioner, t.ex. media och politiker, framhäver 
detta vara en faktisk situation. För att kunna emancipera och verka för 
integrationen krävs att man medger att klasser existerar samt att det är stora 
skillnader mellan olika grupper.      
   
”Meningen med samhället är att minska på lidandet.” Detta påstående 
framfördes av Ruth Wodak då hon inledde sitt konferensföredrag 2014 i 
Budapest. Detta framstår också som den rituella medieverksamhetens mål. 
Detta fungerar avslutningsvis som en tankeställare för dem som utnämner 
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sig till anhängare av mer jämställdhet i samhället. I vilken mån vi, utanför 
det rituella medieprojektet, och i praktiken, är villiga att ge avkall på vår egen 
bekvämlighet och välfärd är en moralisk fråga. I ritualen är vi ju egentligen 
mer upprymda av vår egen existens än av att skapa verklig förändring. Om 
man avser att peka ut dem som är ansvariga för diskrimineringen och som 
borde förändra på sitt handlande blir frågan alltså komplicerad. Förvisso har 
de medierituella texterna en upphovsman: de produceras vid vissa konkreta 
medieinstitutioner.  
 
Ritualer konstitueras av samförstånd och får sin legitimitet av ”folket” eller 
”publiken”. Det är därför inte trovärdigt att endast kritisera eller 
skuldbelägga medieinstitutionerna för deras diskriminerande praktiker. 
Medieritualer är en praktik som endast förutsätter acceptans, men inte tro. 
Med andra ord är det möjligt för massmedierna att fortsätta att producera 
diskriminerande diskurser så länge de har publikens välsignelse. De som 
tysta iakttar och alltså ger sitt godkännande till diskrimineringen har också 
ett ansvar. Förändring kräver de mångas insatser och en särskild uppmaning 
riktas därför till de privilegierade. De som representerar de välutvecklade och 
välutbildade borde också vara förmögna att se konsekvenserna av den 
rituella verksamheten.    
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Go about your business 
Act as if you´re free 
None could have witnessed 
What you did to me  
 
´Cause you wouldn´t know me today 
And you have got to see 
To believe 
From the fading light I fly 
 
Rise like a phoenix  
Out of the ashes  
Seeking rather than vengeance  
Retribution 
You were warned  
Once I´m transformed 
Once I´m reborn 
 
I rise up to the sky  
You threw me down 
But I´m gonna fly! 
… 
 
Conchita Wurst, Rise like a phoenix 
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